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नियतिकृतनियमरदितां छ्वादेकमयीमनन्यपरतन्त्राम्‌ | 
नवरसरुचिरां निर्मितिमादधघती भारती कवेजयति ।। मम्मटाचार्य 


“यदि झुझे निखिल विश्व में से एक ऐसा देश, जिसे प्रकृतिदेदी 
ने अपने अमित वेभव, शक्ति ओर सोन्दर्य से विभूषित किया है, भू पर 
स्वरगोंपस रचा है, हू ढना पड़े तो में भारत की और संकंत करूगा । 
यदि मुझसे पूछा जाय कि वह कोनसा आकाश-खण्ड दे जिसके नीचे 
सानवीय प्रतिभा ने अपने सर्वोत्तम वरदानों का सवश्नेष्ठ डपयोग किया 
है, जीवन के शाश्वत एवं गृढ़तम प्रश्नों की तद्द में पहुँचने का सफलज्ञ 
प्रयास किया है आर उनसें से कहयों का प्रामाणिक समाधान, जो कि 
प्लेटो ओर काण्ट के अध्येताश्रों तक का ध्यान आकृष्ट कर सके, प्रस्तुत 
किया ६ं--तो में भारत को ओर संकेत करूगा । ओर यदि में स्वयं 
ही अपने से प्रश्न करू कि हम योरुपवासी, जो कि लगभग समग्रमत; 
ग्रीक, रोमन और एक सेमेटिक यहूदी जाति की विचार-घाराशों पर 
पालित-पोषित हुए हैं; कोन से साहित्य” से उस अनिवायंरूपेण वाकिछ्वित 
स्फूर्ति को प्राप्त कर सकते हैं जो हमारे आान्‍्तरिक जीवन को अधिक 
पूर्ण, ज्यापक, वश्वजनीन और वस्तुतः-न कंवल इस जीवन को अपितु 
परवर्ती शाश्व। जोचन को भी--अधिक मानवीय बना दे--तो में 
पुनराप भारत का ही निदेश करू गा ।! '..मेक्समूलर | 

ये उदगार पौरस्त्य विद्याप्नों एवं साहित्य के विख्यात ममंज्ञ, 


पाइचात्य विद्वान श्री मेक्समूलर के हैं। किसी भी देश और उसके 
“ दाशतिक मीमांसा-शास्त्र और साहित्य के विषय में इससे अधिक 


( सत्र) 


गौरवपूर्ण शब्दावली का प्रयोग सम्भवतः आज तंक किसी प्रामारिषिक 
आलोचक द्वारा नहीं किया गया । उक्त संक्षिप्त सम्मति का महत्त्व इस 
कारण कहीं बढ़ गया है कि यह एक ऐसे विदेशी विद्वान के दीघेकालीन 
अध्ययन का निष्कर्ष है, जिसने अपने जीवन का अधिकांश समय संसार 
के साहित्यमहोदधि का तुलनात्मक गअ्रवगाहन करने में ब्यलीत 
किया है । आज का स्वतन्त्र भारत इसी साहित्य का एकमात्र 
उत्तराधिकारी है। 


संस्कृत-साहित्य संसार के प्राचीनतम साहित्य-संग्रहों में से अन्यतम 
है । इसके विषय में अब तक, निश्चित रूप से, यह नही कहा जा सकता 
कि इसमें कितनी सहसाब्दियों के मनीषियों की चिन्तन-साधना का 
'सत्‌' सड्चित है । इस भ्रक्षय ज्ञाननिधि की, जैसा कि मेकक्‍्समूलर के 
उदगारों से स्पष्ट है, आवश्यकता केवल भारत-सन्तान के लिए ही नहीं, 
अ्रपितु विश्व के 'मानव' को 'मानवीय' बनाने के लिए भी है। तो एक 
राष्ट्रीय प्रश्न हमारे सामने आता है-- क्या स्व॒तन्त्र भारत इस दुष्प्राप्य 
महानिधि को सुरक्षित रख सकेगा ? 

ग्राज के मानव का अग्रणी, वह मानव ! और उसकी नवबेली 
सहचरी पाश्चात्य सभ्यता |! कोन नहीं जानता कि पादचात्य सभ्यतत 
का लाड़ला यह मानव आज अपने वेभव के सर्वोच्च शिखर पर श्रासीन 
है ? महायन्त्र-प्रव्तल की अपार क्षमता और आराधविक शस्त्रास्त्रों की 
कल्पनातीत शक्तिमत्ता के अनुपम वरदानों ने उसके मन में 'प्रकृति-प्रिया' 
के हुठात्‌ बरण की गअदम्य झ्राकांक्षा उद्दीप्त कर दी है। ऐसा प्रतीत होता 
है कि इस वृद्ध विश्व की चिर अभिलाषा की तृप्ति का वह स्वयंवर- 
समारोह, जिसमें हठीली प्रकृति को 'मानव' के गले में विजयमाला डालनी 
पड़ेगी, सबंधा निकट झा गया है । ऐद्वर्यो' का स्वामी मानव 
राजसूय यज्ञ की पूर्शाहुति सम्पन्न कर शतम्नतु” की पदवी पाने को है; 
झोर यह विजम-वेजयन्ती पुष्प-पंखुड़ियों को नम से बिखेरली हुई फहराता' 


( ग ) 


ही चाहती है ।'*** “परन्तु परे ! इस शुभ घड़ी में यह शंका कंसी ? क्‍या 
कहा--अभ्रवरा मानव ! हाँ; प्रीक, रोमन और एक सेमेटिक जाति 
यहूदी के सम्पूर्ण साहित्य की “मिश्रित खुराक' पर पोषित होकर भी 
ग्रह मानव अ्रधूरा ही है। सम्भव है, लक्ष्यभ्रष्ट होकर बह मानवता का 
ही संहार कर बैठे । तब यह स्वयंवर-समारोह विश्व-श्मशान के रूप 
में परिणत हो जायेगा । 

तब मानवता की रक्षार्थ भावनाओं के परिष्कार का श्रायोजन 
आवश्यक है । विश्व-शान्ति का आधार पारस्परिक सद्धभावताएँ ही हो 
सकती है । कनात्मक साहित्य, समन्‍्वय-प्रधान दर्शन भर 'सर्व भूतहितेरत:! 
वाली आ्राध्यात्मिक विचारधारा भावनाओं को उदात्त धनाने में प्रमोध 
मानी जा सकती है। यदि शुष्क एवं बुद्धिमूलक विज्ञान के भ्रध्ययन ने 
झाज के मानव को हृदयहीन बना दिया है तो कलात्मक साहित्य अ्रपनी 
मोहक माधरी से उसमें सच्ची सहदयता की चेतना फूंक खकता है । मह 
कहना अतिचार न होगा कि संस्कृत-साहित्य में मानवीय भावनाधों के 
परिष्करण की भअ्रनुपम क्षमता है । विश्व के दूसरे भहान्‌ सत्साहित्यों 
के समानान्तर संस्कृत-साहित्य मानवीयता के प्रसार में महत्वपूर्ण बोग 
दे सकता है; इसमें सन्देह नहीं । 


विश्व और मानवता "के लिए संस्कृत को पुरातन साहित्य बड़ा 
उपयोगी है; यह माना जा सकता है । परन्तु नवोदित भारतीय राष्ट्र 
के लिए इसकी कया महत्ता है ? यह प्रदन भी गम्भीरता से 
विचारखीय है। 

संस्कृति भूतकाल की प्रगति का जातीय प्रवाह है, जिसका 'प्रवेग' 
जाति क्ये भविष्य के पथ पर श्रप्रसर करता है । इस ज्रवाहू में बह सभी 
कुंछ शामिल रहता है, जो भूत में जाति के मार्ग में श्रा डपस्थिंत होता 
आम है। और उस समग्र का प्रस्येक अंरो अकांह के 'प्रवेग! से शक्ति 


( घ ) 


प्राप्त कर उसी प्रवाह को इस प्रकार से 'प्रवेग' प्रदान करता है, जिससे 
जातीय शआराचार-विचार की धारा एक सुनिश्चित दिशा में प्रगतिशील हो 
उठती है । इस प्रकार संस्कृति का मूल तत्त्व प्रवेग या “प्रगति के लिए 
सुनिश्चित आतुरता” है। यह झातुयता 'प्रवाह' की संसबित श्रथवा एकता 
पर निर्भर है । यदि जातीय प्रवाह में संसवित ( एकनिष्ठता ) न रहे 
तो जाति छिन्‍्न-भिन्‍न हो बिखर जाती है। फलत: सामृहिक जीबन का 
विकास प्रवरद्ध हो जाता है । इसीलिए जातीय उत्थान श्रौर प्रगति के 
लिए संस्कृति की झ्रावश्यकता होती है । 

भारतीय राष्ट्र लगभग एक सहस्राब्दिपर्यन्त राजनेंतिक अधः:पतन 
के महागर्ते में निमग्न रहा । इस महागर्त से हमारे राष्ट्र का उद्धार कैसे 
हुआ ? यह एक सांस्कृतिक एकता की सूक्ष्म शवित की विजय की 
रहस्यमयी कहानी है । भारतीय संस्कृति के प्रवेग में से तिलक, 
ऋषि दयानन्द, मालवीय, रवीन्द्र भ्लौर गाँधी जैसे महापुरुष सामने श्राये; 
जिल्होंने राष्ट्र के जातीय प्रवाह की अ्रतुलित शबित को पहिचान लिया 
झौर उसे काम में लाये; जिसका फल यह हुआ कि आज भारतीय राष्ट्र 
उत्तप्त भट्टी में से तपकर निधष्पन्न कञचन की तरह झवदात होकर नव 
अररणीोदय के रूप में जगती के रज़ुमञच पर सहसा आरा खड़ा हुआा है। 
झब उसे मानवीय संस्कृति के विकास तथा आत्म-अ्रभ्युदय के लिए अपनी 
कला का प्रदर्शन करना है । 


राष्ट्रनायक जवाहरलाल के दाब्दों में यदि कहा जाय तो आज दिन 
भारतीय राष्ट्र को सर्वोपरि जिस वस्तु की आवश्यकता है, वह है-- 
'राष्ट्रीय एकता । परन्तु यह बात सर्वेथा सुविदित है कि राष्ट्रीय एकता 
का भ्राधार होता है “सांस्कृतिक एकसा' । यही वह वस्तु है, जिसने 
झसमय में भारतीय राष्ट्र की रक्षा की, जो भारतीय राष्ट्र को राष्ट्र 
बनाती है, आए ओ भारतीय राष्ट्र को विश्व-सेवाझों में गौरव प्रदान 
करवा सकडी है । परन्तु दुर्भाग्य से हमारी “सांस्कृतिक एकता ' प्रान्सीयता, 


( हर ) 


गयद-लोलु पता, कुनबा-परस्ती और भाषा-विप्लव जेसी महामारियों से 
आक्रान्त-सी दीख रही है। भौतिक सुखोपभोग और महत्त्वाकांक्षाश्रों की 
लिप्सा के कारण भारतवासियों के 'समान-जीवन-दर्शन' के तिरोहित होने 
'का भय उपस्थित हो गया है। भारतीय सामाजिक व्यवस्था की भ्राधारभूत 
वर्णाश्रम-मर्यादा, जिसने सहस््रों वर्षों तक इस विशाल-मानव-समूह की 
नीव में रहकर काम किया है, आधुनिक प्रजातन्त्र में पोषण के प्रभाव में 
सूखने लगी है । वर्शाश्रम-मर्यादा समाज और व्यक्ति के जीवनों को उचित 
रूप में मर्यादित कर एक-दूसरे के प्रति समन्बित करती थी । उसका 
यह कार्य तो समाप्त हो गया; सिर्फ उसके ध्वंसावशेष के रूप में बचे 
जाति-पाँति के बन्धनों के जाल ने समाज को कसकर जकड़ दिया है। 
इसके अतिरिक्त सांस्कृतिक चेतना और मातृभूमि की उपासना के 
केन्द्रीमूत 'तीर्थेस्थान” भी “सिटी” रूप में परिणत होते जा रहे हैं। 
भौतिक मिथ्याचार ने श्रद्धातत्व की सजीवता पर पाबन्दी लगा दी है। 
'भाषा-विप्लव ने तो सांस्कृतिक क्षेत्र में कानन-कानून को चरितार्थ कर 
रखा है | भारतीय इतिहारा में वह दिन दुर्भाग्य का ही कहा जा सकता 
है, जिस दिन संस्कृत-भाषा का राष्ट्रीय गौरव समाप्त किया गया ॥ 
सांस्कृतिक एकता की जड़ में यह प्रबलतम कुठाराधात था ।. जब 
भगवान्‌ बुद्ध ने लोक-बोलियों को मान्यता देकर “विकार' और “प्रमाद' 
के लिए रास्ता साफ कर दिया तो भाषा-विज्ञान के नियमों के भ्रनुसार 
नित्य-नूतन प्रादुर्भूत होनेवाली बोलियों के दुर्दमनीय प्रवाह ते भारत-भ्‌ 
की एकदम निमज्जित कर दिया । इस विकट परिस्थिति को तीस 
महापुरुषों ने खूब समझा । इनमें दो सज्जन गुजराती झौर एक प्रेग्रेज 
थे । गुजराती महानुभाव स्वामी दयानन्द श्र महात्मा गाँधी ने सुधार 
के उपाय के रूप में संसक्ृतनिष्ठ हिन्दी को असन्दिग्ध रूप में राष्ट्रभाषा 
स्वीकार करू, आ्राषा-विप्लव की समाप्ति की उद्घोषणा की अ्रंग्रेज़ 
महानु भहेंव थ्े-- मैकाले साहब । इन्होंने भारत में मेंग्रेड़ी भाषा को नई 


( च ) 


बला के रूप में सतारूड़ कर भाषा की समप्या हल करती चाही । पर 
उन्हें सफ़लता न मिली । कारण स्पष्ट है; मैकाले साहव की धारणा 
शी-- भारत झौर अरेबिया का सम्पूर्ण साहित्य योरुष के किसी 
पुस्तकालय की पअ्ल्मारी के एक खाने की तुलना मृदिकल से कर 
पायेगा । मेंकाले साहब की ग़लत धारणा के कारण ही संसार की 
सर्वाधिक विकसित भाषा अ्रग्रेज़ी, संसार के सर्वाधिक विस्तृत साम्राज्य 
की शक्ति को पीठ पर पाकर भी, भारत में स्थायित्व न पा सकी | 
अस्तु । इधर ऋषि दयानन्द और महात्मा गाँधी के प्रयत्न के बावजूद 
भी भाषा-विप्लव की विकराल प्राँधी पूरी तरह शान्त नही हो पाई है, 
श्र झ्ाज भी सॉँस्क्ृतिक एकता के लिए वह सर्वाधिक भय का 
कारण है। 

हमारा युक्ति-क्रम यह है कि राष्ट्रीय एकता के लिए सांस्कृतिक 
एकता अनियाये है । इसमें अन्य साधारण बाघाग्रों के श्रतिरिक्त भाषा- 
विप्लबक की बाधा सबसे उम्र है । यह वह बिन्दु है, जहाँ पर चोट करने 
से सांस्कृतिक एकता का सिंहासन उलट जाता है। भारतीय भाषा- 
निप्लव के प्रसंग में उर्द का उत्पात और श्रेंग्रेज़ी का अहंकार चिर- 
स्मरशीय रहेंगे। बस्तुतस्तु उर्दू कोई अभ्रलग भाषा नहीं है। उसके 
बाक्यों का विन्यास और ढाँचा तथा क्िया-पद सभी हिन्दी-व्याकरण- 
सम्मत है। उसमें यदि कोई नवीनता है तो केवल अरबी-फारसी के 
तत्सम शब्दों की । इसका भी कारण है । उक्त देशों से श्रानेंवाले 
मुस्लिस शासकों ने अपने अरबी-फ़ारसी प्रेम को मूर्त रूप देने के लिए 
हिन्दी में उन भाषाओं के शब्दों की खुली भर्ती का ऐलान कर दिया 
जिससे हिन्दी बेचारी का हुलियां ही तब्दील हो गया । इसका अर्थ यह 
हुआ कि प्ररवी-फ़ारसी की भरमारवाली जो भाषा उर्द-रूप में हमारे 
खामने झाती है, उसमें उन दाब्दों की भर्ती का आग्रह उन शासकों की 
विदिष्ट मतोबत्ति का परिचायक है। स्पष्ट है कि प्रजातस्त्र के समन्‍्ततः 


( छे ) 


समय में शासकों की तथाकथित विज्षिष्ट मनोव॒त्ति की समाप्ति हो जाती 
है भौर उसके साथ उस मनोबृत्ति के श्रलड्भूरण भी निस्तेज व निर्वीये 
होकर स्वतः मूछित हो जाते हैं। अ्रत: अब उर्द भाषा में विदेशी दा्दों 
की बसी भरमार को सम्भवतः प्रोत्साहन न मित्र सकेगा । तब उद और 
हिन्दी एक ही रह जाती हैं । 

प्रब ज़रा अंग्र ज्ञी भाषा के अहंकार पर भी विचार कर लेना 
चाहिये । उर्दू के उत्पात के पीछे कोई ठोस ' वैज्ञानिक आधार कभी नहीं 
रहा । वह केवल कतिपय विदेशी शासकों को कमज़ोरीमात्र भी, जिसे 
बाद में कुछ साम्प्रदायिक रंग देकर अखाड़े में उतारा गया। वास्तविक 
रूप से मुस्लिम जनता का, जो हिन्दुओं में से निकलकर इस्लाम घर्से 
में दीक्षित हुई थी, श्ररबी-फ़ारसी शब्दावली से वैसा कोई लगाव कभी 
न था। मुस्लिम जनता की यदि कोई स्वाभाविक साहित्यिक परम्परा 
हो सकती थी तो वह रसखान और जायसीवाली हौ थी। इसके विप- 
रीत अंग्रेज़ी भाषा के पीछे एक गौरवपूर्ण तत्व है। यह एक सर्वेसम्मत 
तथ्य है कि प्रेंग्रेज़्ी भाषा संसार की समुद्धतम भाषाओं में से एक हे। 
अंग्रेज़ी शासनकाल में संस्कृत-भाषा का विकास सर्वथा निरुद्ध और 
भारतीय लोक-भाषाओ्रों का सीमित किया ज़ा चुका था। ऐसी श्रवस्था 
में अंग्रेजी अपने साहित्यिक विकास के पूर्ण यौवन में मर शासनसत्ता 
की मदिरा से उन्मत्त हो मोहक लास्य नृत्य कर उठी, जिसने भारतीय 
विद्वज्जनों के मनन, को भी मोहित कर लिया | राज्यभाषा होने के 
कारण इसके उपासकों को पद और '“अथे' दोनों का लाभ होता ही 
था। इस सबके कारण भारतीय प्रतिभाशों को निखिल भारतीय रूप 
में श्राकर चमकने का भ्रवसर न मिला। महाकवि रवीन्द्र बंगाल के 
भौर श्री प्रेमचन्द्र इधर के होकर रह गये । इन प्रतिभाशों का प्रेंग्रेज़ी 
रूपान्तर भारतीय जन-मानस से बहुत दूर की चीज़, हो जाता था ।. 
उसमें शासकीय रौब एवं दुरूहता की गन्ध झाने लेती थी। जब भारत में 


( ज ) 


विचारों के माध्यम के रूप में--प्रखिलदेशीय रूप से--कोई भाषा न 

रही तो यहाँ विचार-दारिद्रथ शौर मौलिकता का महा श्रकाल पड़ 

-गया ।: इसे देख लोगों की यही धारणा रह गई कि 'हिन्दुस्तानी भ्रच्छा 

गुलाम होता है। इस बढ़ते हुए मर्ज की रोकथाम के लिए महात्मा 

गांधी ने ले-देकर उन विषम परिस्थितियों में “हिन्दुस्तानी का श्राविष्कार 
किया । परन्तु समय ने सिद्ध कर दिया कि रोगी की प्रकृति के प्रतिकूल 
दी गई श्रौषध फलवती सिद्ध नहीं होती । भाषा-विप्लव-काण्ड में 

(हिन्दुस्तानी का हुड॒दंग एक धमाका बनकर रह गया । 

यदि संक्षिप्तरू्पेण भारतीय भाषा-विप्लव की अराजकता पर दृष्टि- 

'पात करें तो हमें निम्न विनाशक परिणाम स्पष्टतया लक्षित होंगे--- 

(क) भारतीय सांस्कृतिक भाषा संस्कृत श्रपने चिर-पधिष्ठित सिंहासन 
से पदच्युत कर दी गई। उसका स्थान लेने के लिए शासकीय 
शक्ति का सहारा लेकर क्रमशः फ़ारसी और भंग्रेज़ी व हिन्दुस्तानी 
भाषाएँ भ्राइ । पर वे सफल न हो सकीं, क्योंकि उनके पीछे 
भाषा-वैज्ञानिक नियमों का बल न था। 

(ख) .सांस्कृतिक भाषा के शअ्रभाव में सांस्कृतिक चेतना और प्रतिभा 
की मौलिकता को फलने-फूलने का माध्यम श्रनुपलब्ध हो गया | 
फलत: सांस्कृतिक देन्य के लक्षण प्रकट होने लगे और भारत में 
मानसिक दासता का जन्म हुप्रा । 

(ग) इन सबके परिणामस्वरूप राष्ट्रीय. स्वरूप में विकार श्राने 
लगा । 


(घ) व्यावहारिक भाषा का स्थान अंग्रेज़ी को मिल गया। राष्ट्रीय 
चेतना प्रान्तीय दैशिकता का रूप धारण कर खण्डित होती 
यई । 


ईच) इरतीय झ्लूमाज कुछ ऐसे समुदायों में विभकक्‍त हो गया जिनके 


( के. ) 


मध्य बड़ी अरबाभाविक दीवार खड़ी हो गयी। अंग्रेज़ी जानने 
वालों तथा अंग्रेज़ी से अश्रनभिनज्न लोगों के मध्य मिथ्या आडम्बर 
स्थान पा गया । 


(छ) ग्रामीण समाज को मानसिक झौर सांस्कृतिक चेतना की धारा से 
वण्चित हो जाना पड़ा । 

आखिर वह दिन भी आया, जबकि भारतीय संविधान में संस्कृत- 
निष्ठ हिन्दी को राजकीय भाषा स्वीकृत किया गया । इससे यह बात 
स्पष्ट हो जाती है कि हिन्दी की संस्कृतनिष्ठता बड़े महत्त्व की है। यदि 
हिन्दी को संस्कृत के प्रलाधार पर विकसित न किया गया तो यह भी 
पू्ववर्ती प्रयोगों की तरह व्यर्थ होगा। संस्कृत-साहित्य अपनी विविध 
झौर समुन्नत परम्पराओ्ं को प्रदान कर हिन्दी को गौरवान्बित कर 
सकता है। हमारे प्राचीन साहित्य की सर्वोत्कृष्ट देन--भारतीय नव- 
राष्ट्र के लिए--यही हो सकती है। संस्कृत में ही वह शक्षित निहित है 
जो एक सहस्न वर्षों से पथ-अ्रष्ट राष्ट्र को संस्कृति के उस पथ पर 
डाल सकती है जो राष्ट्रीय गौरव के उपयुक्त है! 

इस परिस्थिति में राष्ट्रभाषा-सेवकों पर जो महान्‌ उत्तरदायित्व 
आ पड़ा है, उसके प्रति सजग रहने से ही सफलता सम्भव है। यह 
नितान्त श्रावश्यक है कि राष्ट्रभाषा के भ्रध्ययन-क्रम के पीछे जो दृष्टि 
है उसमे मौलिकता एवं गाम्भीय दोनों शभ्रा जायें। सस्कृत माता की: 
सुखद गोद में बंगाली, महाराष्ट्री और गुजराती आदि बहिनें इस प्रेम 
से मिल जायें कि मानों पितृगृह में आ्राकर सभी बहनें परस्पर गले मिल 
गई हों । भारतीय गणतन्त्र की छत्रछाया में यह स्लेह-सम्मेलन खिरकाल 
तक सुधारस-धार प्रवाहित कर जन-मन को तृप्त करता रहे | 


श्रेग्रेडी शिक्षा-विशारदों के निर्देश से प्राधुलिक भारतीय भाषाओं 
की उच्च कक्षाप्री एवं संस्कृत भाषा का जो पाठ्य-क्रम निर्धारित था 


( थझ ) 


चह पल्लवग्राही पाण्डित्य को हीं जन्म दे सकता था । अब उस भ्रध्ययन 
में ठोस गाम्भीयं भाने की आवश्यकता है। इस सबके श्रतिरिक्त 
'झेंग्रेशी भाषा को यहाँ से सादर विदा करने से पूरे उसके अन्दर विद्य- 
माने वैज्ञानिक साहित्य की अ्रपूर्व विभूति को झ्रात्मसात करने का उपक्रम 
भी वाब्छनीय है। श्राघुनिक वेज्ञानिक साहित्य के बिना संस्कृत, हिन्दी 
और धन्य सभी देशीय भाषाएँ युग-दृष्टि से भ्रद्धिचन ही हैं । 
इतनी पृष्ठभूमि के पश्चात्‌ अपनी बात भी कहनी प्रावश्यक है । 
भारतीय साहित्यिक परम्परा के सम्यगवबोध के बिना किसी भी भारतीय 
भाषा का भ्रध्ययन अपूर्ण है । भ्रतः इस तुच्छ प्रयास में आधुनिक हिन्दी 
काव्य-धाराग्ों को प्राचीन भारतीय काव्य-मतों की श्रुद्धला में रखकर 
हिन्दी-काव्य की प्रगति को परखने की चेष्टा की गई है। आशा है कि 
हिन्दी भर संस्कृत-साहित्य की उच्च कक्षाओं के अ्रध्येता छात्रों को एक 
शअुद्धला में माबद्ध भारतीय काव्य-परम्पराश्रों को देखने का अभ्रवसर 
मिलेगा। आरम्भ में 'अ्लड्भार-शास्त्र' के संक्षिप्त इतिहास को रख 
दिया है, ताकि विषय की रूपरेखा पहिले ही ज्ञात हौ सके । 
काध्यमलों की उत्पत्ति के सम्बन्ध में साधारणहूपेण निम्न तथ्य 
ध्यान रखने उचित हैं, ताकि शुद्ध साहित्यिक विवेक का अ्रनुसरण 
सम्भव हो सके--- 
(१) प्राचीन समारतीय काव्यमत काव्य के स्वरूप की खोज में निकले 
हुए काव्यालोचकों द्वारा स्थापित हुए थे | 
(२) जबकि आधुनिक हिन्दी के वाद कविमों की रचनाओं को 
'ग्रेणी-बद्ध' करने से दीखने लगे हैं । 
4१३) कुछ 'वाद', जैसे 'प्रगतिवाद', रोटी के राग के रूप में साहित्यक्षेत्र 
में लाये गये हैं । इनका प्रादुर्भाव न कविकृत है और न भालो- 
चकान्वेषित । ह 


( द८ ) 


(४) अनेक वाद ऐसे भी हैं जो विदेशी 'झालोचना-क्षेत्र से यहाँ प्राकर 
भ्रभ्यागत रूप में उपस्थित हैं। उनकी उपस्थिति से हमारे भ्रालो- 
चना-साहित्य की शोभा बढ़ी है। 


झलदूगर-श।स्त्र के भ्रध्ययन का महत्त्व क्‍या है श्लौर उसके द्वारा 
किस लक्ष्य की पूर्ति होती है, यह भी विचारणीय है। “हमारे यहाँ सभी 
कुछ है' की प्रब॒त्ति जिस तरह कूपमण्डूकता की जन्मदात्री है, उसी तरह 
विलायत के नित्य-नबीन जन्म लेने वाले फंशनात्मक सिद्धान्ताभास भी 
जिज्ञासु को आकाश-बेल' बनाने के लिए काफ़ी हैं। झ्रावशयकता इस 
बात की है कि तकं-संगत विवेचन के सहारे विचारों की पारस्परिक 
तुलना, उनका साम्य वंषम्य के श्राधार पर वर्गीकरण भौर तदनन्तर 
शासक नियमों का उद्घाटन कर सकने की विश्लेषणात्मक क्षमता का 
उदय हो, ताकि स्रनिद्धान्तों के वैज्ञानिक प्रत्यक्षीकरण का मार्ग प्रशस्त 
होता रहे। यह सब, उथले श्रौर प्रमाण-पत्र-प्रदायक परीक्षा-पास- 
मात्रात्मक अध्ययन से न हो सकेगा। डा० देवराज के शभ्रधोलिखित 
प्रभिमत से सहमत होते हुए हमारी कामना है कि यह तुच्छ प्रयास 
साहित्य के संतुलित ध्रध्ययन में संरक्षत-हिन्दी के छात्रों व जिज्ञासुग्रों को 
सहायक हो । इसी में हमारे श्रम की सफलता है -- 


“ओ व्यक्ति काब्य-साहिष्य का रस अरहण कर सकता है, उसे दस 
भावुक या सद्ृदय कहते हैं ।**** यदि पाठकों और भावों आलोचकों 
की रस-प्राहणी शक्ति का स्वाभाविक रूप से विकास हो, तो सम्भवतः 
सकी हतनी कसी, डसमें हृरना विकार, न हो । किन्तु वस्तुस्थिति 
यह दै कि दमारी काब्याभिरुति का विकास काब्य-शास्त्र-सम्पन्धी 
मसमतान्तरों के बीस होता है। हमारे शिक्षकों का डहृश्य हमछी 
काब्यशास्त्र की रस प्रहश करने को शक्ति को प्रयुद्ध भोर पुष्ट करना नहीं, 
अपितु कुछ विशिष्ट आद्योचना-प्रकारों से परिचित कराकर परीक्षा में 
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“धास' करना भर रहता है, जिसके फतञ्ञस्वरूप हमारी वद्द शक्ति नितान्त 
विक्ृृत या कलुधित हो जाती है।' '*'** इस बिकृति का प्रभाव पाठकों, 
आलतोचकों तथा साहित्यकारों--तीनों पर देखा जा सकता है, ओर उसका 
कुफल साहित्यकारों तथा सम्पूण जातीय साहित्य को भोगना पढ़ता 
है ।!?-. ( साहित्य-चिन्ता, प्ृष्ठ-संख्या ८ ) ! 


काव्य-सम्प्रदाय 


भारतीय काज्यशास्त्र का इतिहास 


“सरत से लेकर विश्वनाथ या जगन्ञाभ पर्स हम्रे देश के 
अलकार-प्रन्थों में साहिस्यविषयक जेसी अश्खोचना दोख पढ़ली है 
कैसी ही आलोचना दूसरी किसी भाषा में असल तक हुईं हैं, बह मुझे 
ज्ञात नहीं |” ढा० सुरेन्त्रनाथ दासगुप्स 

भारतीय विद्वानों का काव्यशारुत् का झनुशीलन समुद्ध, प्रौढ़, सूक्ष्म 
श्र वेज्ञानिक है। इसके पीछे सहस्नों वर्षों का इतिहास और न जाने 
कितने मनीषियों की साधना छिपी हुई है। विश्व के पुस्तकालय के 
प्राचीनतम ग्रन्थों--वेदों में, स्वयं वेद को काब्य कहा गया है। 
निःसन्देह वहाँ यह 'काव्य' शब्द एक विश्विष्ट श्रथ में ही प्रयुक्त किया 
ग़या है--'पह्य देवस्य काव्यं न ममार न जीयेति।” अर्थात्‌ ए मनुष्य ! 
तू परमात्मदेव के उस काव्य को देख जो न कभी मरा है और न जी 
होता है । काव्य की इससे भ्रधिक मौलिक एवं स्पष्ट व्याख्या क्‍या हो 
सकती है ! काव्य को अजर-अभ्रमर कहकर कला के तत्वों को एक स्थान 
में समाहृत कर दिया है। इतनी पुष्ट व्याख्या के साथ-साथ काज्य शब्द 
का प्रयोग प्रसन्दिग्फरूपेण इस बात का ज्ञापक है कि वैदिक ऋषि 
काव्य के स्वरूप व महत्ता से सम्यकृतया परिचित थे |. इसके अ्तिरिक्‍त 
वेदिक ऋचाम्नों में भी उत्कृष्ट कोटि का काव्यत्व प्राप्त होता है, 
यह सब हम यथास्थान देशेंगे। 

यद्धपि भारतीयों ने सहस्तों वर्षों की विशाल ग्रस्थ-रत्न-रासि शौर 
उसकी अमूल्य ज्ञान-निषियों को प्रदुद्ुतरीत्या सुरक्षित रखने की जो 
तत्परता दिखाई है वह न केवल प्रशंसनीय दी है, प्रम्तित श्राश्यर्येजनकः 


है मारतीय काव्यशास्त्र का इतिहास 


भी है; तो भी ग्रात्मविज्ञान की प्रत्यन्त अरुचि के कारण इतिहास के 

प्रति उनकी उदासीनता साहित्य-शास्त्र के विकास-क्रम को समभकने में 

भारी कठिनाई उपस्थित करती है । प्रचुर एवं पर्याप्त इतिहास-सामग्री 
के भ्रभाव में प्नेक प्रकार की आन्तियाँ तक पंदा हो जाती हैं। विकास- 
कम के उत्साही छात्र की इस अ्रसहायावस्था में एकमात्र मार्ग यही है 
कि वह अपने काव्यशास्त्र :के इतिहास का अध्ययन भरतमुनि के 
माटअशारत्र से प्रारम्भ करे। 

काव्यक्षास्त्र के सिद्धान्तों और विवेचनों के सम्यक बीघ के लिए 
उसकी ऐतिहासिक क्रम-बद्धता भी झावश्यक है। परन्तु उसे प्राप्त 
करना झति कठिन है। उसके लिए एतद्विषयक भारी प्रनुसन्धाल- 
सामग्री झौर श्रम की भ्रपेक्षा है। जिन कारणों से काव्यशास्त्र का इति- 
हास दुलंभ बना हुआ है उनका यहाँ निर्देश कर देना भ्रावश्यक है :-- 

१. विद्वानों के उपलब्ध ग्रन्थ ध्पने मूल रूप में प्राप्त नहीं हैं । प्रक्षिप्त 
झंश काफी रहता है । फिर मूल और प्रश्षिप्तांश का विवेक करना 
झौर भी दुसाध्य है। श्रतः इस प्रकार के मिश्चित ग्रन्थों के काल- 
निर्णाय में त्रुटि रह जाती है। भ्रथव मानवजाति के दुर्भाग्य 
से पता नहीं कितने ग्रन्थ भ्रप्राप्त है, झौर कितने ही विनष्ट होकर 
सदा के लिए प्रस्तित्वहहीन हो काल के गाल में समा गये । उदा- 
हरणार्थ नल्दिकेश्वर के नाम से कामशास्त्र, गीत, नृत्य भौर 
तन्त्रसम्बन्धी पुस्तकों का उल्लेख तो मिलता है परन्तु भ्रद्यावधि 
उनमें से कोई'ग्रन्थ उपलब्ध नहीं हुआा है । 

२. भारतीय विद्वानों ने भ्रपने विषय में प्रायः कुछ भी परिचय नहीं 
दिया है। भ्रतः उनके जीवन, काल, रचित प्रन्थों और प्रतिपादित 
सिद्धान्तों का पता पाना कठिन है। 

३, भनेक ग्रन्थ ऐसे हैं, जिनका क्रमश: विकास होता रहा हैं। मरत 
का 'नाटयशास्त्र' ऐसा ही ग्रन्थ है । उसे देखकर मह प्रतीत होता 


काध्य-सम्पदराय ५ 


है कि यह अनेक समयों में भ्रनेक व्यक्तियों द्वारा सम्पादित होता 

रहा है । 

भस्तु | जब तक काव्यशास्त्र के इतिहास का ठीक-ठीक ज्ञान नहीं 
हो पाता तब तक काव्यक्षास्त्र के ग्रन्त्गंत उठनेवाले साहित्यिक मतों 
प्लौर वादों का समझना व उनका महत्व श्र्थुत करना नितान्त क्लिष्ट 
है। फिर भी श्रमशील विद्वज्जनों की कृपा से हमें काव्यशास्त्र के इति- 
हास का एक मोटा-सा ढाँचा प्राप्त है। इसलिए उस ढाँचे की रूप- 
रेखा से भ्रवगत होकर हमें श्रपना काम चलाना पड़ेगा। 

>< >< >< 
जग्राह पाव्यसम्वेदाद सामम्यो गीतमेव व। 
यजुवंदादुभिनयान्‌ू._ रसानाथवंणादपि ॥ नाज्यशास्त्र !| 

जब किसी सुनसान बीहड़ वन के खण्डहर में किसी भगोड़े सम्राद्‌ 
की रानी के गर्भ से युवराजपदभाक्‌ कुमार का जन्म हुआ होगा तो 
राज-दम्पती की तात्कालिक मानसिक वेदना, विक्षोभ और निरीहता 
का प्नुमान झ्लाज वीरापारिं. भगवती देवी को भ्रवश्य ही हो रहा 
होगा । भ्राधुनिक बुद्धिवादी रिसचे-स्कॉलर जब महारानी सरस्वती तक 
के वरेण्य पुत्र “काव्यपुरुष” का जन्म किसी घुनखाई प्राचीन पुस्तक में 
खोज निकालते हैं भौर 'कुमार' के विकासक्रम को तकंपूर्ण प्रनसन्धानों 
से शने: शने: उद्घाटित करते चलते हैं तो उन्हें 'काव्यमीमांसा' में 
राजशेखर द्वारा वशित ब्रह्मा की आ्राज्ञा से सम्पन्न पृत्र-जन्मोत्सव की 
याद झवश्य श्रा जाती होगी ! कहाँ वह ऐश्वर्य, कल्पना श्रौर वाग्वित्रूति 
से सम्पन्न चमचमाता जन्मोत्सव श्रौर कहाँ आज की दारिद्रभपूर्ण पहाड़ 
की चढ़ाई जेसी शुष्क खोज ! खैर, यह तो कालऋष से प्राप्त सरस्वती- 
देवी की विपत्ति की कहानी है । भाज के इस मेँहगे वैज्ञानिक युग में 
सरस्वती -पृंत्र कान्यपुरुष तक के जन्मोत्सव में कल्पता, और वाग्विभूति 
जैसी मूल्मबान्‌ वस्तुप्ों को देख-माल कर खर्च कंरा पढ़ेया | भतः 


६ भारतीय कांम्यशास्त का इतिहास 


रफा्जशेखर के आलख्ुारिक वर्रान से काव्यशास्त्र का जन्म कब, कहाँ, 
कैसे हुआ इसका समाधान न हो सकेगा। उसे छोड़ हम सीधी तरह 
कँद् व तक से निशित ऑपरेशन” के सभी प्रकार के भौजार लेकर 
प्राचीन ग्रस्थों के किसी प्रावासं-गृह में पहुँचें भौर अपने चीर-फाड़ात्मक 
कार्य से गुरु-गहों में गुरु-मुख से निरन्तर श्रयमारा किम्बदन्तियों और 
जंनश्ुतियों का मवाद अलग कर शुद्ध तथ्य का रूप सामने लायें । भौर 
जिस समय जिस स्थान में काव्यपुरुष के प्रथम दर्शन हों वही दिन 
वही स्थान उसकी जन्मतिथि व जन्मभूमि उद्घोषित कर दें। ऐसा 
करके शायद हम वैज्ञानिक होने का श्रेय प्राप्त कर सकेंगे। 

भारतीय वाइमय की प्राचीनतम उपलब्ध पुस्तक ऋग्वेद है, जो 
शायद संसार की भी सबसे पुरानी पुस्तक होने के साथ-साथ पद्चबद्ध 
भी है। उसे स्वयं वेद-भगवान्‌ 'काव्य' कहते है, ऐसा हमने ऊपर निर्दिष्ट 
किया है। भारतीय भ्रास्तिक्य बुद्धि भ्रौर निष्ठा के अनुसार वेद के 
अजर-अभ्मर काव्य का कर्त्ता यदि ईश्वर को मान लिया जाय तो उसके 
कवि होने के लिए प्रमारा चाहिये । वेद-भगवान्‌ हमें ऐसा ही 
बताते हैं कि वह---कविमनीषी परिभू: स्वयंभू:-है | अर्थात्‌ वह 
ऋत्तदर्शी, मननशील, व्यापक ओर स्वयमेव होनेवाला है। वेद ने 
भ्रपनी विचित्र शैली में हमें यह भी बता दिया कि कवि का लक्षणा क्‍या 
है ?- वह कान्तदर्शी, मनन करनेवाला, व्यापक दृष्टि-सम्पन्न और 
स्वत:जात' होता है। 'निराला' के “कुकुरमुत्ते/ की तरह कवि भी 
पैदा नहीं किये जाते, वे स्वयमेव हुआ करते हैं। जिन व्यक्तियों में इन 
आर मूलभूत विशेषताओं की सम्पत्ति पृष्ठभूमि के रूप में विद्यमान 
होती है थे ही भपनी भप्नुभूतियों को इस प्रकार व्यक्त कर सकते हैं जो 
समान रूप से दूसरों के हृदय में भी उसी प्रकार की अझनुभूतियाँ जया 
सकें---अर्थात्‌ उनमें साधारसणीकरण की क्‍लौकिक क्षमता वर्तेआन 
रहती है | ध्राधुनिक साहित्व-समीक्षक भी उसे कवि ही बताते हैं। 


काव्य-सम्प्रदांध "* # है 


ऊपरलिखित कवि के 'काव्य' में काव्य का “अय्वेहीरगर्श रूप। और 
विवेचन से सम्बन्धित संकेत, दोनो ही मिलते हैंगेचेट्रीन्पर! जुर्म कद! 
इसी का उल्लेख करते है :--- £ + कारक 4 * 
[क] १. निम्न भन्‍्त्र की उपमाओं को कालिदीस' व अरकयोक् कौ'उप- 
माप्नों से मिलान करके देखिये। उनकी तैचित्रजत्‌ न कॉक्कयिनी 
क्षमता स्वत, स्पष्ट हो जायेगी--- 
() सूर्यस्येव वक्तथयों ज्योतिरेषां समुद्स्येच अधिणां' कजोर: | 
वातस्येव प्रजवो नान्येन स्तोमो" चसिष्हा'ऑम्वेशवथः है” 
(इन ऋषियों का तेज सूर्य के तेज की सर महिमा” सकहः की 
गहराई के समान अ्रथाह और बल वायु-प्रवेग के सम्न-होता है  **६* ) 
(7) कालिदास दिलीप का चित्र इस प्रकार प्रस्तुल्‍्त' करते हैं :-- 
ब्यूढ्ोरस्को वृपस्कन्धः शालप्राशुसशार्भुज! ८ (5 
(रघु० $।१२) 
(सुविशाल वक्षवाला, वृष के समान स्कस्नवाला आए: छाज़ वृक्ष 
के समान प्रलम्बमान बाहुवाला****** ) 
(॥7) और नन्द-वर्णन में प्रश्वधोष कहले हित 
दीघबाहुमदावक्षा: सिद्दांसो दृषभेक्षणः । 
(दीघे भुजाश्रों बाला, महान वंदीवाली' है दि) 
२. वैदिक उक्ति की वत्रता की बानेंगी भी ईस अ्थेक्ति में 
दर्शनीय है .--- 
दवा सुपर्सा सयुजा सखाया समाग हक (र्चिंस्वैंजारी / 
तयोरन्‍्यः पिप्पल. स्वाहस्पनश्लम्म मिंचीकिशीति 0 
॥ै: $# अति; ४६३:२०४ 
(दो पक्षी--प्रात्मा भौर परमात्मा - मिजभत्व केश्ममलकरः एक टी 
वृक्ष--जड़ प्रकृति-पर बैठे हैं। उनमें से "एक जीश्वहशाप्फूस्वादु 
पिप्पाली को खाता है---प्रकृति का उपयोग करता है । दूस है श्रषानिश्ी९+०- 
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केवल द्रष्टा रूप से स्थित है) । इसमें ईश्वर, जीव झौर प्रकृति सम्बन्धी 
बंदिक अ्रतवाद का निर्देश है । 
३. प्रकृतिवर्णन में भी काव्य-दृष्टि रमणीय है। भ्रशनिपात का 
भध्रालड्भारिक वर्णन कितना सुन्दर है :--- 
झपोषा अनसः लरत्संपिष्टादद विम्पुधी नियस्सी शिश्नथद्‌ दृषा || 
(४. ३०, १०।। 
(जब वृष्टिकर्त्ता वायुरूपी सौँड ने इस मेघ-शकट पर प्रहार किया 
तब उस पर स्थित शकट-स्वामिनी दामिनी भयभीत होकर संचूरित 
मेघ्र-शकट से भाग निकली) । यहाँ पर वेद का कवि एक शुष्क वैज्ञानिक 
सथ्य को काव्यमय भाषा में प्रकट करता है । 
४. आकाश के गायक मेघों के लिए भी कामना है-- 
सुजातासो जनुषा रुकमवक्तरों दिवो भर्का अस्त नाम भेजिरे |! 
॥#छ० २। २ ७२! 
(कल्याणाथ्े उत्पन्त ज्योतिमेय वक्षवाले इन आकाश के गायकों 
की ख्याति भ्रमर हो ।) 
[ख] भ्रब काव्य-विवेचन सम्बन्धी कतिपय वैदिक संकेतों को 
लीजिये :--- 
(४) ' ' '''सुबुध्ल्या उपमा अस्य विध्ठा'''**' ॥बजु०१०११६।११ || 
( जिसके विविध स्थलों में रिथत अन्तरिक्षस्थ लोक-लोकान्तर उप- 


(४8) यो अग्नि: काब्यवाहन : पितन्‌''"'*' ॥ऋण १०११६ ११॥ 
(जो कवियों के लिए हितकारी, तेजस्वी ब्रह्म चारी है" *****) 
(४४8) बिधु दद्वायं समने बहूनां युवान सन्‍्त पलितो जगार । 
देवश्य पश्य कांब्य महित्वादा समार स डा: समान 4१०!९|२२ 
इस उदघत मन्त्रों में “कवियों के लिये हितकारी काव्य और उपमा 
सभी मौजूद हैं । 


काव्य-्सम्पदराव है. 


वेदों के सिवाय भ्राह्मणादि ग्रन्थों में हमारे काम की सामग्री प्रायः 
नहीं है। हाँ, महाकाव्य-काल के रामायण भौर महाभारत में काव्य के 
सभी अज्ों की सुन्दर परम्परा पाई जाती है। रामायण के बालकाण्डः 
में नव-रसों का उल्लेख मिलता है :-- 
रसे: श्ूगार+रुणद्वाश्यरौद्रभयानके: ॥ 
वीरादिभिः रसेयु क्त काब्यमेतव्मायतास ॥| 
यद्यपि अधिकांश विद्वान्‌ इसे प्रक्षिप्त मानते हैं तो भी रामायण में 
काव्यशास्त्र के विवचेन की सामग्री का ग्रभाव नहीं है। आदि कवि का 
प्रथम छन्दोक््चारवाला उपाख्यान श्रवश्य ही काव्य की मूल प्रेरक शक्ति 
क्‍या है, इस प्रदन के उत्तर में है। 
निशम्य रुदतीं क्रौन्चीमिंदं बचनमभवीत | 
मा निषाद प्रतिष्ठों स्वसगसः शाश्वतीसमा, | 
यरक्रौव्चमिथुनादेकमचधीः: काममोहितम्‌ ।। 
ऋड्-चमिथुन में से एक का वध हो जाने पर ऋ्रैज्ची की वियोग- 
कातर श्रवस्था ने कवि-हुदय में वेदता का सडञ्चार किया ; इस प्रकार 
उद्दें लित हृदय का उदगार इलोक-रूप में सामने भ्रा गया । कवि स्वय- 
मेव काव्यस्फुरण की इस घटना का पर्यालोचन कर बताते हैं कि--- 
शोकातंस्य प्रवृसों मे श्लोक : भवतु नान्यथा-- 
सिवाय कविता के यह और कुछ भी नहीं है। दूसरों ने भी इसे इसी रूप 
में स्वीकार किया -- 
काज्यस्यात्मा स एवायस्तथा चादिकवे: पुरा । 
क्रीम्चदन्दरवियोगोत्थः शोकः श्लोकत्वमागत: ॥ 
॥ ध्वन्याज्ञोक ।१॥१२॥ 
काव्यालोचन के सिद्धान्तों की मूलभूत सभस्या, जो भारतीय चिन्‍्तकों 
को सदा सताती रही है, यही है कि काव्य की आत्मा क्या है? सभी 
प्रदन इस एक ही प्रश्त के समाधान की प्रतीक्षा में हैं। आदिकणि दे 
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अपनी तार्विक दष्ठि से इसका व्याख्यान सर्वथा मौलिक ढंग से कर 
दिया । यहीं व्याख्यान हमारे काब्यालोचन की भ्राधारभूत भित्ति बना। 
इसी कारण वाल्मीकि को श्रादिकवि कहा गया । डा० नगेद्ध के भनु- 
सार उक्त व्याख्यान से निम्न काव्य-सिद्धान्त निष्कर्ष रूप से हमें प्राप्त 
होते हैं :-- 
(४) काव्य की मूल प्रेरणा भावातिरेक है। सैद्धान्तिक शब्दावली में 
काव्यात्मा भाव या रस है। | 
(४४) काव्य, अपने मूल रूप में, झात्माभिव्यक्ति है । 
(४४४) कवि रसस्रष्टा होने से पूर्व रस-भोक्‍ता है । 
(४४) भावोच्छवास और छन्‍्द का मुलगत सम्बन्ध है । 

कहना न होगा कि उक्त चारों सिद्धान्त भारतीय काव्यालोचन के 
भव्य भवन के श्राधार-स्तम्भ बन गये हैं । 

महाकाव्यों के पश्चात्‌ शब्दशास्त्र के ग्रन्थों म॑ भी काव्य-सिद्धान्तों 
का प्रासज्िक व्याख्यान मिलता है। यारकाचार्य ने वैदिक कोष निघण्ट 
और निरुक्‍त में सम्पूर्ण क्रियाझ्ों का पड़भावविकारों में समाहार, शब्दों 
का नित्यत्व प्रतिपादन, देवताओं के भक्तिसाहचर्य-प्रकरण में छन्दों का 
विभाजन एवं निर्वाचन श्रौर उपमाशों का विवेचन करने के द्वारा काव्य- 
शारत्र के सैद्धान्तिक अनुशीलन का मार्ग प्रशस्त कर दिया। इसी प्रकार 
पाणिनि और महाभाष्यकार पतञ्जलि के व्याकरण में काव्यशास्त्र- 
सम्मत 'उपमित', 'उपमान' और 'सामान्य' का उल्लेख है । हमारे वेया- 
करणों ने शब्दशारन्न का जिस वैज्ञानिक प्रौढ़ता से निर्माण व सम्पादन 
किया है उस सबसे यही प्रतीत होता है कि काव्य-सम्बन्धी सिद्धान्तों का 
भी विवेचन उसी प्रणाली पर होता रहा होगा ; क्योंकि काज्यशास्त्र 
शब्दविचार के झन्तर्गत ही है। इस तथ्य की स्वीकृति 'काव्यअकाश में 
यह कहकर--.-*बुपेदेयाकरणेः. प्रधानभूतस्फोटरूपण्यंस्यव्यस्जकस्य 
शब्दस्य ध्वमिरित्ति भ्पवद्दारः कृत: । ततस्तम्मतानुसारिभिरन्ये रपि स्वस्भा- 


काआ-सम्धदाय ११ 


वितवांध्यध्यंस्भ्यभ्जनक्षमस्थ शब्दूधंशुगल्लस्य”--की है। यहाँ पर वें 
स्पष्टतया बताते हैं कि उन वैयाकरणों के ही मतानुसार प्न्‍्यों ने भी 
आश्यार्थ को गोण बना व्यज्भभाण् के शापक शब्द धझर्थ दोनों को हो 
ध्वनि -काब्य माना है। 

स्याकरण की तरह भारतीय दर्शनणास्त्र भी अपनी सुक्ष्मबीक्षण 
शक्ति तथा परिपुरणंता के लिए विख्यात है। प्राचीन समय में अ्रध्ययन 
की परिपाटी ग्रुरू को केन्द्र मानकर चलती थी। शिष्य अपने गुरू के 
दाशेनिक सिद्धान्तों का कट्टर भ्रनयायी होता था । इसी में उसका शिष्यत्व 
था। ऐसे शिष्य जब व्याकरणादि प्रन्य क्षेत्रों में पहुंचते थे तो वे उन 
शाखाशों के सिद्धान्तों की व्याख्या अपने दार्शनिक मतों के भ्रनकल करते 
थे। इस प्रकार व्याकरणादि और दर्शन के सिद्धान्त परस्पर मेज-घुल 
कर गे हुये हैं । सिद्धान्तों के इस परिमाजन का क्षेत्र काज्यशारत्र तक 
भी प्रवश्य विस्तृत हो गया होगा । इसी कारण हम बाद को भी इसी 
परिपाटी का प्रनुसरण करते हुए लोल्लट, शंकुक, भट्टननायक, अभिनव- 
गुप्त आदि को देखते हैं ; ये सभी क्रमश: मीमांसा, न्याय, सांख्य श्लौर 
वेदान्त दश्शनों के भ्रनुयायी थे और अपने दार्शनिक सिद्धान्तों के प्रकाक्ष 
में ही काव्यशास्त्र-सम्बन्धी तथ्यों का विवेचन करते थे। श्रतः व्याकरण 
व दशन ग्रन्थों की शैलियों को देखने से प्रतीत होता है कि प्राचीन पण्डित 
विभिन्न शास्त्रों के क्ष त्र में दिग्विजय कर अपने दाशनिक मत की सर्वोपरि 
प्रतिष्ठा के लिये भ्रवश्य लालायित रहते होंगे । प्रत: काव्यशास्त्र में भी 
उनका प्रसार भ्रवर्य रहा होगा । यह बात तब भ्रनुमान कोटि से बढ़कर 
सिद्ध तथ्य तक जा पहुँचती है जब हम भरत को अपने नाट्यशास्त्र' में 
कृशाश्व व शिलालिन जैसे काव्यशास्त्राचायों का उल्लेख करते हुए 
पाते हैं । 

झजी तक हमने यह देखा कि काव्यपुर॒ुष के चरणशचिक्ल सभी 
प्राचीन ग्रन्थों में प्रधिकता से पाये जाते हैं। परन्तु उसका मर्त साझषा- 
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त्कार मरत के नाटबन्नासत्र के रूप में ईतापूर्व द्वितीय णताब्दी में हीं 
धाकर होता है। वथापि काव्यकश्षास्त्र के 

नाझ्यशास्त्र के रूप में प्रनुशीलन की परिपाटी भरत से प्राचीनतर है । 
काव्यशास्त्र का स्व- 'काव्यमीमांसा' में राजशेखर ने काव्य- 
तम्श्ररूपेण दर्शन पुरुष की उत्पत्ति बताते हुएलिखा है कि सप्रहित्य- 
शास्त्र का प्रथम उपदेश शिव ने ब्रह्मा को किया, 

ब्रह्मा से दूसरों को मिला । और यह भी निर्देश किया कि उसके श्रठारह 
झधिकरणों के श्रठारह श्रादि-प्रवक्‍कता कौन-कौन थे ? रस-प्रकरण के 
विषय में --“रसाधिकारिक नन्दिकेश्वर”” - कहकर रस का आदि व्या- 
ख्याता नन्दिकेश्वर को बताया है । यह बात सम्भव हो सकती है, क्यों- 
कि नन्दिकेदवर का उल्लेख अन्य अनेक लेखकों ने भी किया है। भभि- 
नवभारती में प्रभिनवगुप्ताचायें लिखते हैं---““यर्को तिघरेश नन्विकेश्वर- 
मतमम्रागमिस्वेन दुशिय तदस्मामिः साज्षाम्नश््ट' तथ्प्रत्ययास लिख्यते 


संक्षेपततः ''“' '” अर्थात्‌ नन्दिकेश्वर की कृति को हमने देखा नहीं है 
परन्तु उनके मत के विषय में कीतिधर को प्रमाण मान लिया है | इसी 


प्रकार प्राचीन प्रभिलेखों में 'सुमति” नामक किसी विद्वान्‌ के 'भरताणंव' 
नामक ग्रन्थ का, जो नन्दिकेश्वर के ग्रन्थ के श्राघार पर निर्मित हुआ था, 
उल्लेख पाया जाता है। शारदातनय के 'भावप्रकाशन' में तो स्पष्टतया 
यह बताया गया है कि नन्दिकेश्वर ने भरतमुनि को नाटचशास्त्र का उप- 
देश दिया। इस सबके अतिरिक्त नाटअशास्त्र में रस-सिद्धान्त का व्या- 
ख्यान संक्षिप्त होते हुए भी प्रत्यन्त प्रौढ़ एवं वय:प्राप्त प्रतीत होता है। 
झत: यह मान लेना कि रस-सिद्धान्त का प्रतिपादन भरत के पूर्व समय 
से ही होता चला आया था सर्वेथा तकंसंगत है, चाहे हमारे पास एत- 
द्विययक नाटअशास्त्र के सिवाय भौर कोई प्राचीनतर ग्रन्थ न भी हो । 
इतना ही नहीं, संस्कृत के काव्यशारत्र-सम्बन्धी ग्रस्थों में अनेक 
उद्धरण ऐसे भी हैं जिनसे भरत के पूर्व हुए भन्‍्य अनेक प्राचायों भ्ौर 
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उनके ग्रन्थों के स्पष्ट उल्लेख मिलते हैं । नान्यदेव ने अ्रपने भरतभाष्य 
(नाटअरशास्त्र की टीका) में मतड्ू, विशाखिल, कश्यप, नन्दित्‌ और 
दन्तिल आदि पूर्वाचार्यों का नामोल्लेख किया है। काव्यादश्श की 'हृदयजुमा' 
दीका में--'पूर्देकां काव्यपवररुचिप्रसृतीनामाचार्याणं लक्षणशास्त्राणि 
संहस्य पर्याल्ोब्य''''**” इस प्रकार से पुरातन झाचारयों का स्मरण 


इन अवस्थाझों में राजशेखर की साक्षी के सहित नन्दिकेश्वर को 
भ्रादि आचारये माननेवाली किम्बदन्ती, भरत द्वारा कृशाश्व व शिलालिन 
नामक पूर्वाचार्यों का उल्लेख और भामह व दण्डीकृत मे घाविन्‌ व कद्यप 
का स्मरण इत्यादि सभी के होते हुए भी काव्यशास्त्र का प्रयम ग्रन्थ 
नाटअबशास्त्र को ही मानना पड़ता है; क्‍योंकि उक्त किम्वदन्ती, उल्लेख 
और स्मररणमात्र तत्तद ग्रन्थों के अभाव में कोई विशेष सहायता नहीं कर 
सकते । परन्तु इतना भ्रवश्य स्वीकार करके चलना पड़ेगा कि हमारा यह 
ऐतिहासिक अध्ययन अपूर्ण ही है । 
नाटअशास्त्र झ्राकार व महत्त्व दोनों की दृष्टि से विशाल ग्रन्थ है । 
उसका मुख्य प्रतिपाद्य रूपक है, काव्य नही । तथापि नाटक के साज्ोपाजू 
वर्णान के साथ प्रसद्भ वश छठे और सातवें प्रक- 
भरत का नाठ्यशास्त्र रण में रस का निदर्शन भी है। “विभावानु- 
भावब्यमिचारिसंयोगाद्ुसनिष्पत्ति:?-पह प्रसिद्ध 
सूत्र भरत का ही है। सोलहवें प्रकरण में अलक्भारनिरूपण संक्षिप्त ही है। 
ताटअश्ञास्त्र पर अनेक टीकाएँ भी है, परन्तु उन सबमें श्रभिनवगृष्त की 
अभिनवभारती' सर्वाधिक विद्वत्तापूर्णों है । 
शैली की दृष्टि से इसमें सूत्र, कारिकाएँ और भाष्य का क्रम फिश- 
मान है। श्लोकों के साथ कहीं-कहीं गद्यखण्ड का भी समावेश है । यथपि 
साटअबरज्ास्त्र का कुछ अर वा बहुत बाद का मालूम होता हैं तो भी कुछ 
भाग निरुचय ही ईसापूर्व द्वितीम शताब्दी से भी पु का दीखता है। 
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सम्भव है कि जतेमान ताटअज्ञास्त्र किसी प्राचीनतम कृति का विकसित 
रूप हो । 

पल का कर्त्ता भरतमुनि को बताया जाता है । डाक्टर कारो 
का झनुमान है कि नाटबरक्षास्त्र किसी भरत नाम के व्यक्ति ने नहीं भ्पित्‌ 
भरतों (नटों) ने संगृहीत कर नटों के कुल को महत्त्व अ्रदान करने के 
लिए महामुनि के नाम से विख्यात कर दिया | यह तो कह ही चके हैं कि 
नाटभकञ्मास्त्र की रचना विभिन्‍न प्रकार की है । भ्रतः यह स्पष्ट है कि वह 
झलेक प्रकार से भ्रनेक समयों में अ्रनेक प्राचार्यों द्वारा सम्पादित होता 
रहा है। इस प्रकार उसका रचनाकाल ई० पू० २०० से लेकर ई० पू० 


३०० तक निर्धारित होता है। कल 
काव्यशास्त्र-सम्बन्धी उपलब्ध ग्रन्थों में भरतम्‌॒न का नाटघश्ास्त्र 


ही प्राचीनतम है--इस स्थापना के विपरीत कुछ लोग भ्रम्विपुराण को 
सामने लाते हैं भौर 'काव्यप्रकाशादश ' में से महेश्बर के इस कथन को उद्धृत 
करते हैं -- “गहने शास्त्रान्तरे प्रवतयितुमग्निपुराणादुद्र॒त्य काध्यरसा- 
स्वादकारणस श्षक्षारशास्त्र कारिकालसिः सस्चिप्य भरतमुनिः प्रणीतवान |?! 
परन्तु भ्रग्निपुराण को देखने से ज्ञात होता है कि वह भागमह, दण्डी, 
भौर ध्वन्यालोक आभादि से भी श्र्वाचीन है। उसमें ध्वनि-सिद्धान्त का 
उल्लेख होने से ही यह बात स्पष्ट है । 

भरतमुनि के नाट्यश्ास्त्र के पश्चात्‌ ईसा की सातवीं व झ्ाठवीं 
छाती में भामह भौर दण्डी दो प्रमुख श्राचाय हुए। बीच के काल में 
काव्यशार््र-विषयक प्रगति का इतिहास अभ्रभी तक प्रन्धकार में ही 
है | परन्तु इतना निश्चित है कि इस समय भी काव्यशास्त्रानुश्ीलन 
की परिपाटी का क्रम यथापूर्व जारी था। भागह ने अपने से पूर्व हुए 
झाचारों के ब्रस्थों का निर्देश किया है---हति विगद्तास्तासुसा वक्‍्यश्म- 
संकृतयों सया बहुविधिकृतोद प्टवान्येबां स्वप्न परितकक्‍्य च'''?'इत्यादि । 
मेघावित्‌ बाम के शाचाये का तो उसने दो बार उल्लेख किया है झौर 
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उसके बताये हुए उपमा-दोधों की गराना की है -“त दूत उपभ्रादोषा 
सप्ससेबाधिनोदिता। ।”? परन्तु मेभाविन्‌ के ग्रन्थ की उपलब्धि न होने 
से उनके विषय में प्रागे कुछ नहीं कहा जा सकता । 

इमके प्रतिरिक्त ईसा की छठी शत्तान्दी में दो ऐसे प्रन्‍्थ स्रिमित 
हुए जो ज्ास्तव में काब्यशास्त्र-विषयक नहीं; फ़िर भी उनमें साहित्य- 
विवेचन को स्थान दिया गया है। विष्णु धर्मोत्तर पुराण ने तृतीय खण्ड 
में प्रायः नाटअशास्त्र का झभनुकररस करते हुए नाट्य झऔौर काब्य का 
विवेचन किया है । इसी प्रकार भट्ठिकाव्य , जो व्याकरण का ग्रन्थ 
है, में भी काण्य-विवेचन पाया जाता है । 

इतने से निम्न दो बातों का पता चलता है :--- 
(४) इस समय काव्यशास्त्र का महत्त्व पूर्णतया प्रतिष्ठित था, जिसके 


कारण उसको पुराणों भर व्याकरणा-प्रन्थों में भी स्थान दिया 
गया । 


(४४) भरत के नाटबशास्त्र को अपने विषय का प्रमाण-कोटि का ग्रन्थ 
माना जाता था, इसीलिए उसे विष्णधर्मोत्तर पुराण के कर्ता ने 
झ्ाधार बनाया । 
भरत ने रस का उल्लेख वाचिक अभिनय के प्रसछू में किया है। 

श्रत: ऐसा ज्ञात होता है कि परवर्ती कतिपय झाचायों ने रस को नाटक 

तक ही सीमित समझा । इसीलिए हम देखते हैं कि भामह यद्यपि रस- 
सिद्धान्त से पूर्णतया परिचित थे तो भी उन्होंने काव्यात्मा श्रलझ्भूएर को 
ही स्वीकृत किया । भामह का समय ८वीं शताब्दी माना जाता है। 
इस प्रकार भामह रस-विरोधी प्रथम श्राचार्य हुए, जिन्होंने 'प्रलकार- 
सम्प्रदाय' की स्थापना की । हम देखेंगे कि भामह के अनुयायी दष्डी, 
उद्धट और रुद्रट हुए जिन्होंने उनके सत का प्रनुसरण किया। भातार्य 
भामह ने झलंकार शब्द को व्यापक श्र्थ में ग्रहण करते हुए रचता एवं 
कल्पना के सौन्दयें को काव्यात्मा कहा । उनके मत में बक्रोक्तिं (काम्या- 
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त्मक झभिव्यञ्जना), जो श्रलंकार के मूल में रहती है, से रचना भौर 
कल्पना दोनों के सौन्दर्य की वृद्धि होती है। भामह ने रसों को रसवत्‌, 
प्रेयस भौर ऊर्जस्वित्‌ अलंकारों में समाहित किया है। भामह की दृष्टि 
में वक्रोक्ति ही काव्यात्मा है और सभी श्रलंकारों के मूल में वह रहती 
है। वक्ोक्ति से भिन्‍न प्रणाली स्वभावोक्ति है; पर उसमें काव्यर्व नहीं 
है | भामह का ग्रन्थ 'काव्यालंकार है। 

इण्डी का काल सातवीं शती बक्तया जाता है। इन्होंने वैदर्भो और 
सौड़ी नामक दो रीतियों, दस गुणों और पैंतीस अझलंकारों का कथन किया' 
है। दण्डी का प्रसिद्ध ग्रन्थ 'काव्यादश है जो रीति-सम्प्रदाय और भअलं- 
कार मतों के बीच की कड़ी कहा जा सकता है। तास्थिक दृष्टि से यह 
ज्ञात होता है कि दण्डी ने भरत का श्रनुसरण करते हुए काव्याज़ों के 
विवेचन को ही महत्त्व दिया, जब कि भामह ने अलझ्धार-सम्प्रदाय का 
मण्डन किया । दण्डी ने रसों को भामह की ही तरह प्रलद्धारों में 
समाहित किया है । परन्तु रसवर्णन है विस्तार से । दण्डी का रीति श्र 
गुण-विषयक दृष्टिकोण निम्न प्रकार है :-- 
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हैं। इन्होंने ४१ ग्रलझूरों की गणना की है। अलझ्ूारों के उदाहरण 
स्वरचित हैं। झाचारय मुकुल के शिष्य कोड्ूरण निवासी प्रतीहारेन्दुराज ने 
अलझ्ूारसारसंग्रह पर “लघुवृत्ति नामक टीका लिखी, जो प्रलझुार- 
ग्रन्थों पर की गई टीकाओं में सर्वप्रथम होने के कारण ऐतिहासिक 
महत्त्व॑ रखती है। इनका काल ६५० ई० के आसपास स्थिर होता है। 
इसके बाद रीति-सम्प्रदाय के प्रवत्तेक श्राचार्य वामन हुए और 
“काव्यालंकार सूश्र' की रचना की | इनका काल ७५० ई० से लेकर 
८०० ई० तक के बीच माना जा सकता है। 'काव्यालंकार सूत्र में 
सूत्र, वृत्ति भौर उदाहरण हे | उदाहरण इन्होंने दूसरे कबियों के संगृ- 

हीत किये है । 
वामन ने बड़े साहस के साथ प्रचलित अलंकार-सम्प्रदाय के विपरीत 
'वसैतिरास्मा काव्यस्य/ की उद्धोषणा की। इन्होने भौड़ी, पाम्चाली 
और वैदर्भी इन तीन रीतियों की प्रतिष्ठा की | नाम यद्यपि प्रदेशविश्वेष 
पर अवलम्श्रित हैं, परन्तु उनका सीमाक्षेत्र सर्वेथा स्वतम्त्र है। बाद के 
कुछ विद्वानों ने रीतियों की संख्या दस तक पहुंचा दी; परन्तु रीति का 
सम्बन्ध जब गुण नामक तत्त्व से जुड गया तो इस संख्यावृद्धि पर कम 
जोर हो गया। रीति-पम्प्रदाय में पद-रचनावैशिष्ट्य की प्रभानता 
होने से पदरचना के गुणों और दोषों का विवेचन भी जोर पकड़ने 
लगा। प्रारम्भ में दोषों के श्रभाव को ही गुरा माना गया, परन्तु बाद 
को गुणों की स्वतन्त्र सत्ता स्थापित हुईं | गुणों श्र दोषों की संख्या 
भी घटती-बढ़ती रही; परस्तु श्रन्त में गुण तीन ही -- माधयें, शोज, 
प्रसाद--माने गये | रस-सम्प्रदाय का अपना महस्व चला हीं झाता था; 
उसकी उपेक्षा रीति-सम्प्रदाय भी न कर सका, पश्मत: श्रलद्धारवादियों 
की तरह इन्होंने भी रस को- गुणों के भीतर समाविष्ट करने की 

चेष्टा, की । 

. ऐसा प्रतीत होता है कि ईसा की सातदीं-आ्राठवीं सी में प्रतंकर 
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और रीति मतों का बड़ा ज्ञोर एवं रपर्धा थी । रीतिमत में मणों और 
दोषों के विस्तृत विवेचन के फलरवरूप गुरा-सहित निर्दोप पद-विस्यास 
को काब्यात्मा माना गया । 

रुद्रट ने 'काव्यालंकार की रचना ८२५ ई० और ८७५ ई० के 
मध्य में की होगी । इन्होंने सर्वप्रथम वास्तव, ओऔपम्य, अतिशय और 
इलेष के आधार पर अलद्ूारों का वैज्ञानिक वर्गीकरण किया । इनका 
झलड्भार-विवेचन भी पूर्वाचार्यों की अपेक्षा अधिक वैज्ञानिक है। रस का 
भी ये महत्व स्वीकार करते ह---'तस्मात्तत्कतंव्य यत्नेन महीयसा 
रसेयु क्तम्‌ ।”” तथापि ये अलझ्धूारवादी ही थे । इनकी दृष्टि में रीतियाँ 
चार है| समिसाथु्‌ की 'काव्यालकार' पर टीका है। 

नौवी शताब्दी के उत्तरार्ध में ग्रानन्दवर्धन के 'ध्यन्यालोक' की 
रचना के कारण 'काव्यशास्त्र के इतिहास में युगान्तर पैदा हो गया । 
इस महान्‌ ग्रन्थ को टीकाकार भी उतना ही महान मिला। अभिनव- 
गुप्ताचार्य ने दसवीं सदी के उत्तरार्ध में इस पर लोचन' नाम की 
टीका लिखकर प्रन्थ के गोरव में चार चाँद लगा दिये । डा० कारों 
ने 'ध्वन्यालोक और उसकी टीका 'लोचन' के विषय में कहा है-- 
“अलंकारशास्त्र के इतिहास में ध्वत्यालोक युगान्तरकारी कृति है; श्ल- 
जुरास्त्र में इसकी वही महत्ता है जो व्याकरण में पाशिनि के सूत्रों 
. और वेदान्त में वेदान्तसूत्रों की ।********* श्र भ्रभिनवगुप्त की टीका 
पंतथअ्जलि के महाभाष्य भोर शंकराचार्य के वेदान्तभाष्य के तुल्य है ।” 

ध्वन्यालोक में १२६ कारिकाएँ, वृत्ति श्रर्थात्‌ भाष्य और पूर्व कवियों 
के इलोक उदाहरण रूप में संगृहीत है। सम्पूर्ण ग्रन्थ चार भागों 
(उद्योतों) में विभक्‍त है । “घ्वन्यालोक' से पूर्व रस-सिद्धान्त एक प्रकार से 
भ्व्याप्ति दोष से घिरे हुए होने की-सी स्थिति में था। 'नाटचज्ञास्त्र' में 
रस का कथन जिस ढंश से किया गया है उससे यह भ्रम हो जाना 


स्वाभाविक था कि उसका सम्बन्ध विभाव, अ्नुभाव भौर व्यभिचारियों 
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की उपस्थिति के क्षेत्र से ही है। इस पर पअ्रदूद्धा रक्त दिद्खें भौर रीति - 
मतानुयायियों की बाह्यार्थनिरूपिशी दृष्टि से काव्यात्मा का प्रश्त हढ़ 
होता हुआ नहीं दिखाई दिया। फूटकर आकर्षक पद्यो के विषय में यह 
धंका बॉर-बरर उठती रही होगी कि इनमें कैव्यत्व की व्याख्या बसें 
सम्भव है ? इन सभी शंकाञ्नरों का सुन्दर और व्यवस्थित समाघन 
ध्वनिकार ने “रस-सिद्धान्त' के मन्तव्य को जरा और अधिक विकास 
देकर 'ध्वनि-सिद्धान्त' के रूप में प्रस्तुत कियी । अत: यह कहा जाना 
कि ध्वनि-सिद्धान्त' 'रस-सिद्धान्त' का ही विकसित रूप है, संथा 
उचित है। रस के सम्बन्ध में यह मन्‍्तव्य स्थिर किया गया था कि 
वह वाच्य न होकर व्यज्भब ही होता है। इसी बात को ज़रा झागे बढ़ा- 
कर ध्वन्यालोक' में इस प्रकार रखा गया कि सर्वोत्तम काव्य वह है 
जिसमें लावण्ययुक्त व्यज्भुचार्थ प्रधान रहता है। 

'धवस्यालोक' ने एक महत्त्वपूर्ण काथे और भी किया; उसने काव्य 
के सभी प्रतिपाद्य विषयो का उचित रीति से समन्वय किया। प्रेत: 
ध्वनि-सिद्धान्त' एक प्रकार से सर्वेमान्य-सा हो गया। परन्तु इस स्थिति 
में पहुंचने तक उसे प्रतिहारेन्दुराज, वक्रोक्तिजीवितकार कुन्तक, भट्ट- 
नायक श्र महिमभट्ट जैसे आाचायों की तीज्र समालोचना का लक्ष्य 
बनना पड़ा । ध्वन्यालोक का रचनाकाल ८६० ई० से ८६९० ई० के 
बीच स्थिर होता है । 

नौवीं शताब्दी के उत्तराध में रचित राजशेखर की 'काव्यमीमांसा' 
प्रौर मुकुलमद् की अभिधावृत्तिमातृका' नामक दो रचनाएँ और भी 
मिलती हैं। “काव्यमीमांसा” कवियों को विविध प्रकार की जानकारी 
दैनेवाला एक कोष के किस्म का प्रन्थ है। इसमें १८ श्रध्याय हैं ॥ प्रथम 
भ्रध्याय में काव्यपुरुषोत्पत्ति-सम्बन्धी झआालझुरिक वरोन है। किभमिन्न 
कवियों के उदाहरण रुप में प्रस्तुत इ्लोक और शाचायों के भन्तस्यों: कह 
भी अच्छा संग्रह है। राजलेखर कन्नौज के राजा महेद्रपाल (मड़ीपाल) 


॥| 





॥ 
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के गुरू थे । इनकी पत्नी का नाम प्रवन्तिसुन्दरी था। मुकुलभट्ट प्रती- 
हारेन्दुराज के गुरू थे । इनके ग्रन्थ में कुल १५ कारिकाएँ हैं, जिनमें 
अभिषा और लक्षणा नामक दो शब्द-शक्तियों का विवेचन है । 

झभिनवगुप्त के गुरू आचार्थ भट्टतौत का 'काव्यकौतुक' भ्रभी तक 
झनुपलब्ध है। इसका रखघनाकाल ६२० ई० झौर ६८० ई० के बीच में 
झनुमानित होता है। काव्यशास्त्र के ग्रन्थों में उदृत उद्धर्णों के 
झाधार पर उसके विषय में यह अनुमान किया जाता है कि रस-सिद्धान्त 
का इसमें मुख्यतया प्रतिपादन था। नादुयशास्त्र के सम्बन्धित स्थलों का 
भी इसमें स्पष्टीकरण रहा होगा । यह भी मालूम होता है कि आ्राचाये 
भट्टतौत भ्रनेक साहित्य-शास्त्र-सम्बन्धी स्वतत्त्र सिद्धान्तों के प्रतिपादक 
थे | प्रभितवग॒प्ताचार्य स्थान-स्थान पर 'इस्यस्मदुपाध्याया:” कहकर 
उनके मन्तव्यों का उल्लेख करते हैं। श्रतः इसमें सन्देह नही कि भट्ठतौत 
ने प्रभिनवगुप्त के ऊपर और इसीलिए रस-सिद्धान्त के विवेचन में भी, 
महत्त्वपूर्ण प्रभाव डाला है। 

उनके कतिपय साहित्य-सम्बन्धी सिद्धान्त निम्न प्रकार हैं +- 

३, शान्त रस मोक्षदायक होने से सर्वोगरि है--मंक्ष ऋलस्वेन चाय 
( झ्लान्तो रसः ) परमपुरुषार्थ निष्ठस्वास्सवेरसेम्यः प्रधानतसमः व - 


सोचन | “+ 
२. “प्रीस्यास्मा च रसस्तदवै'र नाठ्ये नाव्य एवं च बेद्‌ इत्यस्मदुपा- 
अयायः”-- लोचन | 


३. जब कवि पभ्रपनी अलौकिक शक्ति के द्वारा पाठक को विषर्य का 
“प्रत्यक्षवत्‌' करा देता है, रसानुमृति तभी' होती है ।--- काण्यार्थविंषये द्विं 
अत्यक्षकश्पेसंवेदनोदये रसोदय इत्युपा५ध्यायाः ।?--लोचन 8 

४. रसानुभूति कवि, नायक, और सहँद्य सामाजिक को समीतन रूप 
से होती है --“नायकस्य कवेः श्रोतुः सप्तानोनुभवस्ततः '...लीचंन । 
झशथर्त रस-स्थितिं कयिं, नायक झौर पाठक तीनों में है । 
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इसके बाद ध्यनि-सिद्धान्त के समर्थ विरोधी झाचाये भट्टनाथक हुए ॥ 
इन्होंने ध्वनि-मत-खण्डन के लिए 'हृदय-दपैश' लिखा जो भ्रभी तक 
भ्रप्राप्त है। भरत के प्रसिद्ध चार प्रमुख व्याख्याताशों में इनका नाम 
अन्यतम है। इन्होंने शब्द में अभिधा, श्रावना और भोगीकृति (रस- 
चवर्णा या. भोग ) ये तीन शक्तियाँ स्वीकार कर भोगीकृति को काब्या- 
त्मा माना तथा ध्वनि को काव्यात्मा के रूप में न मानते हुए उसे स्व- 
संवेध भौर भ्रनिवंचनीय ही माना । इनका समय ६३५ से ६८५ ई० तेक 
माना जाता है । 

इसी समय आचार्य कुन्तक ने भी ध्वनि-सिद्धान्त के खण्डन के लिए 
'वक्रोक्तिजीवित”' नामक प्रसिद्ध ग्रन्य लिखा | इसमें कारिकाएँ, वृत्ति 
झ्ौर विभिन्न कवियों के लगभग ५०० उद्धरण है । इसमें सन्देह नहीं कि 
झ्राचाये कुन्तक की कृति मौलिकता और उच्च कोटि की साहित्यिक 
' झ्भिरुचि की परिचायिका है। आचार्य भट्ठटतौत की तरह ये भी उत्तम 
काव्य का मूल स्रोत कवि की अपनी प्रतिभा को ही मानते हैं । इनके मत 
में वक्रोक्ति ( +- विचित्र अ्रभिधा >- प्रसिद्ध कथन की अपेक्षा विलक्षणवा 
लानेवाली जो विचित्रता है वही वक्ता है--बिक्रत्य॑ प्रसिद्धालिधान- 
व्यत्तिरेकि वेचिश्यम्‌ ।!? भ्रथवा सरल छाब्दों में कहे तो कवि के चातुर्य 
या विदग्धता से चमत्कार पंदा करनेवाली बाणी वक्रोक्ति है) ही काव्य 
में जीवन सल्चार करने के कारण काव्यात्मा है। वकोक्ति के बिना 
काव्यत्व की सत्ता असम्भव है | परन्तु जब तक कबि में कल्पनामयी 
प्रतिभा न होगी, वक्ता नही ञ्रा सकती । श्रतः 'कविव्यापार' पर बहुत 
जोर दिया है ॥ 

कुन्तक, ध्वनि या व्यंग्य की स्वतन्त्र सत्ता को स्वीकार नहीं करते, ये 
इन्हें भी वक्रोक्ति की सर्वेव्यापिनी सीमा में विठाना चाहते हैं॥ इनका 
काल ६२४५ ६० से १००० ई० तक कहा जा सकता है । 

* 'सोले में सुगन्धि की कल्पना सभी किया करते है, परन्तु इसकइट 
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संज्ते अर्थों में साक्षात्‌ दर्शन अभिनवगुप्तपादाचारय्य के चरित्र में ही होता 
है। भारतीय आदक्षवादी दृष्टिकोरा से सच्चे कवि और समालोचक के 
"आदर्श रवरूप का दर्शन भारत की इस महान्‌ विभूति में पाया जाता है । 
“बे न क्रेबल उच्च कोटि के प्रतिभासम्पन्न कवि ही थे श्रपितु साहित्य- 
शास्त्र के मम्मेज भ्राचार्य और प्रखर बुद्धि के दाशेनिक भी थे । उनके 
तपे हुए उज्ज्वल चरित्र की सुगन्धि भ्रन्तवेंद से काइफ्रुर तक सम्पूर्ण भ्रार्या- 
यर्ते में व्याप्त थी । दाशनिक दृष्टि, साहित्य-मर्मज्ञता, कवित्व और भास्ति- 
क्य व तप का ऐसा एकत्र संयोग ग्रन्यत्र दुलंभ है। उनकी सर्वतोषुखी 
प्रतिभा पण्डितराज जगन्ताथ या फिर त्रिश्वकवि रवीन्द्रनाथ में ही पाई 
जाती है । डा० कारणों ने उनके सम्बन्ध में लिखा है---/५।७॥789ए8.- 
श2घए0६08 73 006 ० 67708 फशशद्रए&0]0 9९0"-0०79७॥7- 
+$698 ० 70606ए84 47009. नि७ फ़8 8 787) 0 एश"ए 
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अभिनवगुप्त का रचनाकाल €८० ई० सै १०२० ई० तक माना 
जा सकता है। इन्होंने अ्रनेक शास्त्रों का अ्रध्ययन भ्रनेक गुरुओं से किया 
था । नाट्यशास्त्र के इनके गुरू भद्ग॒तौत थे। ये आजन्म ब्रह्मवारी रहे । 
इनकी रचताएँ तन्‍्त्र, स्तोत्र, नाट्य और दर्शन श्रादि कई वर्गों में बाँटी 
जा सकती हैं । उन्होंने 'नाट्यशास्त्र' पर अभिनवभारती' और “ध्कन्या- 
खोक' पर लोचन' नाम की विद्वत्तापूर्णं टीकाएँ लिखों । भट्टतौत के 
काव्यकौतुक पर भी 'विवरण' नाम्नी टीका लिखी थी । 

दसवीं शती के भ्रन्तिम चरण में राजा मुझ्ज की सभा के अन्यतम 
'रत्त घनडठ्जय ने “दशरूपक' की रचना की । यह ग्रन्थ नाट्य से सम्बन्ध 
'रखता है, परन्तु इसमें रस का विवेचन भी प्रसंगवश मिलता है।. - 

“ध्वनि-सिद्धान्त' का प्रत्यास्यान करनेवालों में राजानकमहिमभट्ट 
का व्यक्तिविवेक' भी प्रसिद्ध है। वे 'व्वन्यालोक' की मान्यता के मूल में 
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ही झ्राक्षेप करते हुए व्यञ्जना शवित का निषेध करते हैं। उनके मंत में 
शब्द की एक ही « हे हे >5है। प्रतीयमान अर्थ अनुमान की 
क्रिया द्वारा उपलब्ध होता हैरत: शब्द भर भ्र्थ व्यञ्जक नही हो 
सकते । इनका काल १०२० 'से लेकर ११०० ई० तक माना जा 
सकता है। फटे 
ग्यार वीं शताब्दी (१००५ ई० से १०५४६० तक) में महान्‌ विद्या- 
व्यसनी भोजराज हुए, जिन्होंने मध्यकालीन प्रचलित सभी विद्याओं पर 
८४ ग्रन्थ रचे। सरस्वतीकण्ठाभरण' शौर अ्रुद्धारप्रकाश/ नामक दो 
बह॒द ग्र-थ काव्यशास्त्र से सम्बन्धित है,। ये स्वयं तो काव्यममंज्ञ थे ही 
परन्तु कवियों के प्राश्रयदाता भी थे । श्रृद्धारप्रकाश' में इन्होंने केवल 
श्रुगार को हो रस माना है-- श्वज्ञारमेकमेव श्ज्ञगरप्रकाशे रसमुररी- 
चकार”? । सरस्वतीकण्ठाभरण' भारी संग्रह-ग्रन्थ है। भोजराज की 
प्रशस्ति में यह कथन बड़े मुहत्त्व का है--- 
सात्रितं, विहितं, दृत्त, ज्ञात तद्‌ यन्‍न केनचित्‌ ! 
किसन्यत्कविराजस्थ श्रीभोजस्य प्रशस्यते ॥ 
'ध्वन्यालोक' और 'वक्रोक्तिज़ीवित' दोनों में 'झ्रौचित्य' की चर्चा है- 
अनो चित्यादते नान्यद्रसभड्गस्थ कारणम । 
प्रसिदोचिस्यबन्धस्तु रसस्योपनिषत्परा | -- ध्यरनधालोक 
इसी बात को लेकर क्षेभ्षन ने “औच्चत्यविचारचर्चा' नामक 
प्रन्थ रच डाला । इसमें कारिकाएं, वचि श्रौर उदाहरण हैं। इनके मत में 
ओऔचित्य' ही रस का आध्परभूत है--“श्रौचित्यस्थ धमस्कारकारिय- 
शचारुचवर्ण । रसजीबितद्भुतस्थ विचार कुरुते3छुना ! क्षेमेन्द्र ने 'कवि- 
कण्ठाभरण आदि और भी ग्रन्थ रचे, परन्तु अलद्भधारशास्त्र में इनका 
कोई महत्त्व विशेष हो, यह बात नहीं। इनका समय ६६५० ई० से १०६६ 
'ई० तक है । 

ग्यारहवीं शताब्दी के उत्तरार्ध में ही सुप्रसिद्ध प्रस्थ “काव्यप्रकाश 
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के कर्ता मम्मंटाचाये हुए । इनके ग्रन्थ की महत्ता इस बात में है कि 
शताब्दियों से होंनेवाली काव्य-शास्त्र-सम्बन्धी साधना के सार को १४३ 
कारिकाओं म ऐंसे व्यवस्थित ढंग से रख दिया कि सब कुछ पुराना होते 
हुए भी सर्ववा नवीन हो गया । डा० कारों के शब्दों में 'काव्यप्रकाश' 
साहित्यशास्त्र में 'शारी रकभाष्य' और 'महाभाष्य' की तरह नवीन प्रेरणात्रों 
का स्रोत बन गया है। मम्मठ ने श्रपनी श्रर्थगभित शैली में नाट्य- 
विषय को छोड़कर सम्पूर्ण साहित्यश्ास्त्र के प्रतिपाद्य को समेट लिया 
है। यह ग्रन्थ अपनी सर्वग्राहिता के कारण भारतभर में लोकप्रिय हो 
गया और भगवदगीता के बाद सर्वाधिक टीकाएँ इसी पर उपलब्ध है । 
माहेश्वर ने 'भावार्थचिन्तामरि' में कहा है--- 

“क्राब्यप्रकाशस्थ कृता गृदे गृद्दे टीका तथाप्येष देव दुर्गमः ॥?? 

मम्मटभट्ट काश्मी री ब्राह्मण मालूम पड़ते हैं । कुछ लोगों का यह 
कहना है कि 'काव्यप्रकाश की कारिकाएँ भरत की है; मम्मट केवल वरत्ति- 
कार हैं । परन्तु यह मत प्रामारिगक नहीं है । 

रुव्यक का 'अलंका रसवेस्व' अलंदार-विश्रयक प्रामारिक ग्रन्थ है। 
इसकी रचना ११३५ से ११५० तक मानी जाती है। रुब्यक ध्वनि- 
सिद्धान्त के प्रबल समर्थकों में से है। जयरथ ने इस पर 'विमशिनी' 
टीका लिखी है। जयरथ १३वीं शती के प्रथम चरण में रहा होगा। 
रुय्यर्क ने इसके श्रतिरिक्त 'काव्यप्रकाशसंक्रेत', “नाटकमीमांसा', 'साहित्य- 
मीमांसा', व्यक्तिविवेकविचार' 'सहृदयलीला' आदि श्रनेक ग्रन्थ लिखे । 
इस सबसे यह मालूम पड़ता है कि इनके समय में काव्यशास्त्र का अध्य- 
यनाध्यापन काफी बढ़ गैसा खा.। बारहवीं शताब्दी में ही वाग्भट प्रथम, 
हेमचन्द्र, जयदेव झौर विद्याधर आदि विद्वानों ने ऋण: वार्भटालंकार', 
'काव्यानुशासन', 'चन्द्रालीक' श्लौर 'एकावली' ध्रादि संग्रह-ग्रन्थ लिखे । 
वाग्भट जैन घिद्वान्‌ थे और कहीं पर राजकीय मन्त्री थे । 

बोदहबी शताब्दी में 'प्रतापरुद्रयशोभूषण और “कांव्यानुशासन' 
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के कर्ता कद: विद्यानाथ और वाग्मट द्वितीय हुए। इन कृतियों को 
देखने से ज्ञात होता है कि हिन्दी-साहित्य की रीतिकालीन राजाप्रों के 
यशोगानबाली परिपाटी इस समय शुरू हो चुकी थी और कवि लोग 
किसी भोज' की तलाछ्ष में घमते नज़र श्राने लगे होंगे। परन्तु इसी 
दतपरब्दी में (१३०० ई० से १३८४ तक) 'साहित्यदपेण' के प्रख्यात कर्ता 
विश्वनाथ हुए, जिन्होंने एक ही ग्रन्थ में नाट्यशास्त्र तक को समेठ 
लिया । विश्वनाथ उड़िया ब्राह्मण थे और संस्कृत के सिवाय प्राकृत के 
भी विद्वान थे। यद्यपि इनका ग्रन्थ साहित्यदर्पण' संग्रह-प्रन्थ ही है फिर 
भी उसका अपना महत्त्व है। आनन्दवर्धन, मम्मट और जगन्नाथ के ही 
समान विश्वनाथ का भी स्थान का व्यशास्त्र के इतिहास में महत्त्वपूर्ण है + 

पन्द्रहवीं शताब्दी में भानुदत्त ने 'रसमज्जरी”' और “रसतरज़िणी' 
नामक दो ग्रन्थ प्रस्तुत किये । परन्तु इतका महत्व विशेष नहीं है। हाँ, 
रूपगोस्वामिन्‌ के 'भव्तिरसामृतसिन्धु' और 'उज्बलनीलमरिए ग्रन्थों का 
महत्त्व इसलिए है कि इन्होंने चेतन्य की भक्ति-धारा से प्रभावित होकर 
भक्ति-रस को इस सिद्धान्त के श्रन्तगंत महत्व दिलाने के लिए इनकी 
रचना नवीन शैली से की । रूपगोस्वामिन्‌ का समय १४७० से १५५४ 
तक माना जा सकता है। रूपगोस्वामिन्‌ की पद्धति न तो संस्कृत में भशौर 
ना ही हिन्दी के भक्ति-काव्य में प्रतिष्ठित हो सकी । 

सोलहवीं शताब्दी में केशवमिश्र ने अलद्भारशेखर और पश्रप्पय- 
दीक्षित ने वृत्तिवातिक', कुवलयानन्द शौर “चित्रमीमांसा' नामक 
काव्यक्षास्त्र से सम्बन्धित तीन ग्रन्थ लिखे । भ्रप्पयदीक्षित का समय 
१५५४ से १६२६ ई० माना जाता है। ये धुरनधर विद्वान थे और 
इन्होंने शताधिक ग्रन्थों क्री रचना की है। ये तामिल ब्राह्मण थे । 
इनका “चित्रमीमांसा' आलोचनसात्मक एवं गम्भीर शैली का ग्रन्थ है । 

संस्कृत-साहित्यमहोदधि में श्रपने' चिग्तन के सार की सरिता को 
उडेलने बाले धुरन्धर विद्वानों की महान शृुद्धुला की महान्‌ भ्रन्तिम 
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कडी के रूप में पण्डितराज जगन्नाथ को पाते हैं। हम देखते हैं कि 
सुदूर देशवासी यह तैलड् ब्राह्मण भ्रपनी प्रखरप्रतिभा के बल पर शाह- 
जहाँ के वैभवशाली मुगल दरबार में देववाणी के रस को प्रवाहित कर 
सम्राट को चकित कर देता है । विपरीत परिस्थितियों में भी संस्कृत 
भाषा के माधुय की ध्वजा को फहरानेवाले पण्डितराज श्रपने-जैसे एक ही 
थे। ये सच्चे श्रर्थों में रसिक थे और सदा आत्मसम्मान एवं स्वात्माभि- 
मान की सुरा को पिये रहते थे। 'रसगड्भाघर' इनका प्रामारिक ग्रन्थ 
है । काथ्यशास्त्र में 'ध्वन्यालोक' और “काव्यप्रकाश' के बाद इसी का नम्बर 
है । प्रवोहमयी संस्क्रृत लिखने में ये सिद्धहस्त थे। श्रभिनवगुप्त की तरह 
थे कवि और समालोचक दोनों ही थे । इनका समय १६२० से १६६० 
ई० तक्‌ हैं। स्वाभिमान के कारण इन्होंने दूसरों के उद्धरण! देना पसन्द 
नही किया-- 

निर्माय नूतनमुदाहरणा नुरूप॑ 

काव्य मयात्र निहित न परस्य किध्चित्‌ | 

कि सेध्यते सुमनसां मनसापि गन्धः 

कस्तूरिकाजननशक्तिसुता खगेश || 


ए20>40७->म--.. पीशामिमगड..७७०-०ममाहापाग्ण्पफ...."ग्यापहादामियाक, 
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“रखस' शब्द की जीवन-यात्रा द्शनीय है। वेदों के सोमरस से चल- 

कर पझ्राधुनिक हिन्दी के ठेठ 'रसिया' तक हज़ारों वर्षो में युगों की दीघेता 

को तय करनेवाले इस पथिक ने अपने मनो रंजक 

रस शब्द की यात्रा इतिहास का निर्माण किया है। इतने लम्बे 

समय में इसने अपने रूप श्र झ्राशय को जिस 

प्रकार सुरक्षित रखा है वह भाइचये का विषय है। अनुभव और ज्ञान 

की गरिमा को लेकर भी प्रौढ़ पुरुष जिस प्रकार प्रपनी सम्पूर्णता की 

एकता का प्रतीक होता है उसी प्रकार उत्तरोत्तर सूक्ष्मशय होता गया 

भी रस शब्द श्रपने श्रथ की गूल भावनाओ्रों का सदा प्रतिनिधि बना रहा 

है । रस के इतिहास को देखकर यह कहा जा सकता है कि यद्यपि इसका 

अथ्थ रथल से सूक््म की ओर अग्रमर होता रहा तो भी सभी अश्रवस्थाग्रों 
में इसके अर्थ की मल भावनाएँ अपरिवर्तित ही रही । वे ये है--- 

(क) द्रवत्व (ख) स्वाद और (ग) सार या निष्कर्ष । वेदिक सोम 
रस का रस शब्द जिस प्रकार द्रवत्व, स्वाद और निष्कर्ष का द्योतक है 
उसी प्रकार गन्ने के रस में प्रयुक्त रस भी उक्त तीनों भौवों का 
सूचक है। | 

व्याकरण के श्राधार से व्युत्पत्ति द्वारा भी उकत भावों का स्पष्टी- 
करण होता है :--- 

(क) सरते इति रसः ( जो बहता है ) । 

(ख) रस्यते आस्वाणते इति रसः ( जिनका आस्वाद लिया 

जाता है ) । 

(ग) भ्रौर तीसरा भाव सोमरस एवं गन्ने के रस में हैं ही--क्यों- 

कि दोनों किसी द्रव्य को तिचोड़कर प्राप्त किये गये हैं। 


प्रचीनतम ग्रन्थ ऋग्वेद में 'रस' शब्द का प्रयोग प्रचुरता से हुआ 
मिलता है :-.- | 
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(क) ध्प्त्धा क्चीत वृषभ स्‌ ।?? 
(ले) “यस्प ते मर्चारसखू 4१”, ५, 
(ग) “मरद्धनरसवच्छिश्रिये |? 
इन तीनों मन्त्र-खण्डों में रस शब्द दुग्ब ८ स्वादयुक्त :बव ), 
सोमलता का निष्कर्ष रूप द्रव और अधुर-प्रास्वाद-युक्त' इन श्रर्थों में 
प्रयक्‍त हुआ है । 
उपनिषदों में भी यह शब्द अधिकता से प्रयुक्त हुआ है :-- 
(क) “प्राणोहि वा भ्रद्भानां रसः”” ( प्राण निदचय से श्रद्धों का 
सार तत्त्व है। ) ॥हृददारण्यक ॥ 
(ज) “जिहया हि रस॑ विजानाति |” ( जिह्दा से प्रास्वाद को 
जानता है) ॥ बृदहदारण्यक ॥ 
(ग) “न जिश्ना। न रसयते |” न सू"धता है न आस्वाद रूता है) 
॥ प्रश्नोपनिषद्‌ ॥ 
भ्रागे चलकर उपनिषदों में ही 'रस' शब्द के सार शौर आस्वाद 
इन दो श्रर्थों के मेल से एक नवीन अर्थ--'सर्वोत्तम आस्वाद प्रर्थात्‌ 
आनस्दात्मक अनुभव--का प्रर्फुटन हो गया। झौर 'रसः सारः चिदा- 
सन्‍्दप्रकाश:? इस प्रकार उसका श्र्थ किया गया--.- 
(क) “रसो वे सः” ( वह निश्चय से सारभत आनन्‍्दात्मक है ) 
॥ तेकतिरीयोपनिषद ॥ 
(ख्र) “रस हा वाय॑ लब्ध्वानन्दीभवति?? (यह सारभूत झ्रानन्द को 
ही प्राप्त करके आानन्दित होता है ) ॥ श्षैक्तिरो ० ॥ 
(ग) “दसदे सत्वस्य रूप तत्सत्त्वमेयरित' रसः । स संप्राखवत्‌ ।?? 
( रामकृष्ण की टीका में इसका श्र्थ इस प्रकार दिया गया 
है---- तस्परेणासमना पूर्ववदी रित ' सस्वमेष, न तमौरजसी ! 
तेयोः बच्यमाणार्थाभिव्यअकत्वासामर्थ्यात्‌। रसः सारः चिता- 
नम्दुबंकाश:' * कब को के ष्च्‌ संप्रास्नवत्‌ सम्बक प्राकम्य न 
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अखवत्‌ | सत्वमेव चिदात्मनो विशेषाकारासिव्यक्तियोस्या- 
कारक्षया प्रसतम्‌ । सदात्माकारमेव विप्रसतमित्य्थ: ।* 
॥ मेन्युगेनियद्‌ ॥ 
उपनिषदों में 'रस' शब्द को उस “पूर्ण भ्रानन्‍्द” के आस्थाद' में 
प्रयुक्त देखकर, जिसका योगी प्रात्मसाक्षात्कार के समय अनुभव कऋरते 
हैं, साहित्यिक समालोचकों के लिए यह सर्वथा स्वाभाविक था कि वे 
इस शब्द का उस कलात्मक आनन्द ( ४ 80200 9?]685ए087७8 ) 
के अर्थ में प्रयोग करें, जिसका शिष्ट तथा सहृदय दशक उस समय भ्रनु- 
भव करते है जब वे निपुण पअ्रभिनेताओ्ों के श्रभिनय से प्रदर्शित, पात्र, 
परिस्थिति, तथा घटनाओं में आ्रात्मविस्मृत होकर तनन्‍्मय हो जाते हैं । 
काव्यशास्त्र के ऐतिहासिक पर्यालोचन से ज्ञात होता है कि उसका 
प्रारम्भ ईसापूर्व द्वितीय शताब्दी में भरतमुनि के 'नाटअश्षास्त्र' की रचना 
के साथ होता है । यहीं सर्वप्रथम 'रस' दाब्द 
रस-सिद्धाग्त का क्रमिक का पारिभाषिक प्रयोग भी मिलता है । 
इतिहास उन्होने वाचिक अभिनय के प्रसज्भ में ““बिभा- 
वानुभावव्यभिचारीसंयोगाहुसानध्पत्ति:'?--इस 
सूत्र का कथन किया है। विभाव, अनुभाव और व्यभिचारियों के नाटक 
में ही प्रत्यक्ष होने के कारण कतिपय परवर्ती श्राचायों ने इसका क्ष त्र नाटक 
तक सीमित मात लिया । इस कारण पअलब्ूुरवादियों द्वारा परिचालित 
संस्कृत काव्यशास्त्र के विकास की धारा इसके सिवाय और तत्वों में 
काव्यात्मा खोजती हुई बह चली । विभिन्‍न आज्रार्यों ने श्रपते-प्रपने मत 
के प्रनुसार झ्लडूगर, रीति, गुण और अभ्वेक्षित को काब्यात्मा ठहुराते 
हुए विशेदन किया । परन्तु रस की स्वयंत्रिद्ध विशिष्ट सत्ता के कारण 
ज्यों-ज्यों ये जिवेखन भ्रागे बढ़ते गगन त्यों-ठ्यों रस का प्रहुल्त स्पष्ट होता 
गया । इसी प्रवसर फर झानत्दकर्षनाओा्य ने ध्यन्ि-पम्प्रदावे की ज्ॉपसा 
करते हुए अंलछुटरव) विक्रों की वाह्यसाधताएलक अख्तियों का भ्रन्त,कर 
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दिया । उन्होंने ध्वनि के अ्रस्तगंत रस-ध्वनि, वस्तु-ध्वनि और अलझूर- 
ध्वनि ये तीन विभाग किये, फिर भी इनमें प्रधानत्व रस को ही दिया 
झभौर उसकी शअव्याप्ति का भी परिहार कर दिया, जिससे रफुट पद्ों सें 
भी काव्यत्व प्रतिष्ठित हो सका । 

इसके पश्चात्‌ श्नभिनवगुप्त ने रस-सिद्धान्त का मनोवैज्ञानिक व्या- 
ख्यान करते हुए तद्विषयक अनेक अ्रान्तियों को स्पष्टतया सुलभाया, 
जिससे रस-सिद्धान्त पूर्ण प्रतिष्ठा को प्राप्त हुआ | 

अ्न्ततोगत्वा ईसा की दसवीं शती में आचाये मम्मट आदि विद्वानों 
ने ध्वनि श्रादि सभी काव्य-तत्त्वों का उचित समाहार करते हुए काव्य- 

शास्त्र को व्यवस्थित किया एवं रस को उसके 

क्राय्यशास्म्न में. रथान पर समाविप्ट किया। उनके काब्य के 

रस का स्थान लक्षण की यह विशेषता है कि श्रलद्ार और 

गण आदि का सम्यक्‌ स्थान-निर्देश कर समन्वय 

किया गया है। देखिये - “'तददोषों शब्दा्थों सगुणावनर्लकृतिः पुनः 

क्रापि |” अर्थात्‌ काव्य के शब्द शौर श्रर्थों में तो दोष तो होवे ही नही, 

गुरा अ्रवध्य हों, चाहे प्नलद्भार कहीं-कही न भी हों । काव्य के उन्होंने 

(१) उत्तम (ध्वनि-काव्य) (२) मध्यम और (३) अधम ये तीन 
भेद किये । इनके लक्षण निम्न प्रकार हैं :-- 

(४) उत्तम काव्य-- हृदममुत्तममतिशायिनि व्यक्न वाच्याद 
ध्वनिदु जे: कथितः ।” प्रर्थात्‌ वाच्यार्थ की भ्रपेक्षा व्यद्भचार्थ के उत्कर्ष- 
वाला होने पर काव्य विद्वानों के द्वारा उत्तम कहा गया है । 

(४४) मध्यम काव्य-“झताहशि गुणीभूतस्यंग्य ग्यक़ सु सध्यमस्‌ |? 
प्र्थात्‌ व्यद्भभार्थ के सा न होने पर (वाच्यार्थ से व्यद्भधआर्थ के भधिक 
उत्कर्षधाला न होने पर ) किन्तु ब्यजूधार्थ के गुणीमत (अप्रधान रूप 
से ) होकर प्रतीयमान होने पर, काव्य सध्यम कहा गया है। 

($$) प्रथम काव्य---' शददलिज्ञ बाध्यचित्रमसब्यंग्य रह स्शतम ।! 
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श्र्थात्‌ व्यद्भबार्थ से रहित शब्दचित्र और वाच्यचित्र वाला काव्य अधम 
कहा गया है । 

तत्पश्चात्‌ उत्त म, मध्यम ओर अ्रधम काव्यों. के भेदों का निरूपण 
कर उनके स्वरूप का स्पष्टीकरण किया। उत्तम काव्य के प्रथम दो भेद 
किये 'हैं--(१) ग्रविवक्षितवाच्य (लक्षण-मूलक) और (२) विवक्षिता- 
न्यपरवाच्य (अ्भिधाभूलक) । इसमें प्रथम के दो भेद (१) श्रर्थान्तर- 
संक्रमितवाच्य और (२) भ्रत्यन्ततिरस्कृत वाच्य होते है। और दूसरे विव- 
ल्षितान्यपरवाच्य के (१) संलक्ष्यक्रमध्वनि और (२) असंलक्ष्यक्रमध्वनि 
ये भेद किये। बस यहाँ आकर उन्होंने श्रसंनक्ष्यक्रमध्वनि के प्रसंग में 
रस का विस्तृत विवेचन किया है। कोष्ठक द्वारा भी उक्त भेद समझे 
जा सकते हैं ;-- 

का 
| 


उत्तम (ध्वनिकाव्य) मध्यम ग्रधम 








लक्षणामूलक्त (अविवक्षितवाच्य). श्रभिधामूलक ता: 


। | न्यपरवाच्य ) 


| | 
भ्रर्थान्तरसंक्रमितवाच्य अत्यन्ततिरस्कृतवाच्य | 





संलक्ष्यक्रमव्यंगधध्वनि (रसध्वनि) ग्रसंलक्ष्यक्रमव्यज्र थध्वनि 
उपलब्ध सामग्री के प्राधार पर कहा जा सकता है कि रस-सिद्धान्त 

के लिए काव्यशास्त्र भरतमुनि के नाटअशास्त्र पर ही निर्भर है। अभ्रतः 
दसवीं शती में आकर मम्मट ने इसके निरूपणा के 

रस का लिरूपण लिए भरत का वही सूत्र--विभावानुभावश्यलि- 
आरिसंयोगशसनिष्पत्ति:' --- रला। इसका सामान्य 
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अथ है--विभाव, अन्भाव और व्यभिचारी के संयोग से रस की निष्पत्ति 
होती है। विभावादि क्‍या है, इसका स्पष्टीकरण निम्न कारिकाओं में 
करते हुए रस की अभिव्यक्ति का प्रतिपादन किया ३-- 
कारशान्यथ कायंणि सदहकारीणि यानि 'च 
रध्यादेः स्थायिनो लोके तानि चेन्‍नाट्यकाब्ययो: | 
विभावानुभावास्तत्‌ू कथ्यन्ते. व्यभिचारिणः 
व्यक्त: स तैविंभावाथे: स्थायीभावों रसः स्म्टूलः | 
लोक में इत्यादि स्थायीभावों (ललनादि विषयक प्रीति-इत्यादि- 
रूप अ्रविच्छिन्न प्रवाहवाले मानसिक व्यापारों ) के जो आलम्बन 
€ प्रीति के आश्रयभूत ललना आदि ) श्र उद्दीपन ( प्रीति के पोषक 
चन्द्रोदय आदि ) नामक दो कारण, तथा कटाक्ष, भुजाक्षेप, आलिड्भन 
झादि कायिक, वाचिक एवं मानसिक कार्य, और शीघ्रता से उनकी 
अ्रतीति करानेवाले निर्वेदादि सहकारी भाव है । वे यदि नाटक और 
काव्य में प्रयुक्त हो तो उन्हें क्रशः विभाव (स्वाद लेने योग्य), अनुभाव 
(प्रनुभव में लाने योग्य ) और व्यभिचारी भाव (विशेष रूप से हृदय 
मे सञ्चार कराने योग्य) कहते है। इन्ही विभावादि के सयोग होने पर 
व्यञ्जनावृत्ति से अभिव्यवत स्थायीभाव रस कहाता है। विश्वनाथ ने 
भी इसी प्रकार स्पष्ट किया है ३-- 
विभावेनानुभावेन व्यक्तः सद्नञा णा तथा। 
रसतामेति रत्यादि: स्थायिभाव. सचेतसाम || साहित्यदपंण || 
इसको ज़रा खोलकर रखने की आवद्यकता हे । इस विविध ससार में 
* मनुष्य नाना प्रकार के पदार्थों को देखता, सुनता और अनुभव करता है । 
इन अनुभवों के सस्का र, जिन्हे वासना भी कहते 
भय अलुभाव और है, मन में सज्चित होते रहते है। अनुभूति 
व्यभिचारी क्या हैं? क्षरिणक होने से नष्ट हो जाती है, परन्तु संस्कार 
जन्म-जन्मान्तर के इकट्ठे होते रहते हैं । प्रतः 
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ये संख्यातीत हैं, इनकी गणना नहीं की जा सकती । फिर भी प्राचीन 
धाचायों ने इतका भय, झनुराग (रति), करुणा (शोक), क्रोष, भार्च्य, 
उत्साह, हास, घुणा (जुगुप्सा) और निरवेद के रूप में वर्गीकरण करने का 
यत्न किया है। ये संस्कार अ्रन्तःकरण के भाव भी कहे जा सकते हैं। 
श्रेक्षक, के मन में स्थित ये ही भाव रसों के बीजभृत हैं । 
इसके झतिरिकत “भाव शब्द पारिभाषिक भ्रर्थ में भी प्रयुक्त होता 
है। इसके भ्नुसार देवता, गुरु, राजा भादि विषयक रति तथा प्रधान 
रूप से व्यज्जित ब्यभिचारी को भी भाव कहते हैं । 
भाव इस प्रकार भाव संज्ञा निम्न तीन की हुई--[ १ उद्‌ - 
बुद्धमात्र (जो रसत्व को प्राप्त नहीं हुए ऐसे ) संस्कार 
[२] देवादिविषयक रति या प्रेम और [३] प्राधान्येन ध्वनित होने वाले 
संचारी । 
संचारिशणः प्रधानानि देवादिविषया रतिः। 
उद्बुद्धमात्रः स्थायी च भाव इत्यमिधीयते ॥ साहित्यदपंण || 
रस-परिपाक-प्रक्रिया में उद्बुद्धमात्र संस्कारों के दो भेद-- १] 
स्थायीभाव भ्रौर [२] संचारीभाव किये गये हैं। जो सजातीय एवं 
विजातीय भावों से विच्छिन्न न हों, श्रर्थात्‌ जिनमें स्थिरता हो वे रथायी- 
भाव कहते हैं । मनोवैज्ञानिकों की भाषा में इन्हें मूलभाव ( 95000/४- 
706708 ) कह सकते हैं। इसके सिवाय जो भाव सामयिक रूप से बीच- 
बीच में संचरण कर स्थायी भावों को पुष्ट करें वे संचारीभाव हैं। 
विश्वताथ ने स्थायी झौर संचारी भावों का लक्षण निम्न प्रकार किया है- 
झविरुद्धा विरुद्ध वा यं॑ तिरोधातुमक्षमा: । 
स्थानीभाव. आस्वादोकुरकन्दो5सो भावः स्थायीति सम्मतः ।॥। 
--साहित्यवषण । 
अर्थात्‌ भ्रविरुद्ध एवं विरुद्ध भाव जिसका गोपन ने करे सं्के श्रौर 
आस्वाद के अंकुर का जो मूलभूत हो वह स्थायीआव हैं । 
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विशेषादाभिसुख्येन चश्शादृष्यमिचारिशः । 
स्यभियारी. स्थायिस्थुन्सग्ननिमंग्नास्त्रयस्त्निंशच्च तद्भिदा: ।। 
भाव --साहित्यदपंण |! 


स्थायीभाव में उन्‍्मग्न (आविभू त) निर्ग्न (तिरोभूत) होकर 
संचरण करने वाले भाव विशेष प्रकार से अभिमुख होकर--अनुकल 
होकर---चलने के कारण व्यभिचारी कहे जाते हैं। ये तैंतीस है । अस्तु । 
उपयु कत भावों में प्रास्वादन की योग्यता का अंकुर विभावों के 
श्राश्रय से प्रादर्भत होता है। विभाव भी दो प्रकार के हैं ( १)ग्रालम्बन, 
जो भावों के श्रालम्बन बनते है, जैसे नायक-नायिका आदि और (२) 
उद्दीपन, जो भावों को उद्दीप्त भ्रर्थात्‌ उत्तेजित करते हैं, जेसे वसन्त, 
उद्यान, चन्द्रोदय श्रादि । 
भावजागृति के पश्चात्‌ होने वाले अंगविकारों को अनुभाव कहते 
हैं। भ्रनुभावों से नायक-नायिका को एक-दूसरे के भावों को जानने 
में सहायता मिलती है । इनकी व्यृत्पत्ति 
झनुभाव क्या हैं? इस प्रकार कर सकते हैं--पनु पश्चात्‌ भावान्‌ 
भावयन्ति बोधयन्ति इति श्रनुभावा:। विश्वना 
थक्कत प्रनुभावों का लक्षण है-- 
“यः खलु क्लोके सीतादिचन्द्रादिभिः स्वे: स्वेरालम्बनोददीपनकारणै- 
रामदिरिम्तरुवूयुदूं र्यादिक बहिः प्रकाशयन्काय मित्युच्यते, से 
काब्यमाज्ययोः पुनरनुभावः ।”” साहित्यदपंण, तृतीय परिच्छेद । 
प्र्यात्‌ सीता भ्रादि श्रालम्बन तथा चन्द्रादि उददीपन कारणों से 
राम झादि के हृदय में उदबद्ध रति प्रादि का बाहर प्रकाशित करने बाला 
लोक में रति का जो काये कहाता है वही काव्य और नाटक में श्रभुभाव 
है । उदबुद्ध रंति झादि के प्रकाशक कार्य निम्न हो सकते हैं--- 
डल्ताः स्श्रीयामक्षक्वाराः अक्जाश्व स्वभावजा: । 
तब पाः सारिवका भावास्तथा चेष्ठा: परा अंपि ।| सा० द्‌० ॥ 
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प्र्थात्‌ स्त्रियों के अंगज तथा स्वभावज झलंकार, सात्यिक माव और 
रति आ्रादि से उत्पन्न अन्य चेष्टायें ्नुभाव कहाती हैं। सारांश यह कि 
आ्रालम्बन तथा भाश्रय के कार्य अ्रनुभाव हैं। परन्तु यहाँ पर इतना विवेक 
करना अभीष्ट है कि रस को उद्दीप्त करने वाली चेष्टाएँ उददीपन 
विभाव के श्रन्तर्गत मानी जायेंगी । जैसे कटाक्ष यदि रस को उदृदीप्त 
करने वाला हो तो वह उद्दीपन विभाव है, भ्रन्यथधा यदि वह उद्बुद्ध 
रति का प्रकाशकमात्र है तो उसे अनुभाव ही समझना चाहिए। जैसा 
कि रसतरंगिणी में कहा है--“ये रसान्‌ अ्नुभावयन्ति, अनुभवगो- 
चरतां नयन्ति तेउनुभावा: कटाक्ादयः कारणस्वेन | कठाक्षादीनां करण- 
वेनानुभावकस्वं, विषयत्वेनोपदीपन विभावस्वम्‌ ।”?? 

अ्रनुभाव श्रनन्त हो सकते है । तो भी उनका विभाजन किया गया 
है जो निम्न कोष्ठक से स्पष्ट हो सकेगा-- 


( झगले पृष्ठ पर देखें ) 
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इस प्रकार विभाव, अ्नुभाव और व्यभिचारियों के सम्मिलित - रूप 

से नट द्वारा उपन्यस्त किये जाने पर दर्शक के मन में एक तीव्र प्ानन्दानु- 

भूति का संचार होता है । यही रसया 

रस-निष्पत्ति क्रम. काव्यानन्द है। रस-अभिव्यक्ति का स्पष्टीकरण 

ह करने के लिए विद्वान्‌ लोग निम्न प्रकार ठे 
उदाहरण दिया करते हैं: -- 

“वेश-भूषा भ्रादि से सुसज्जित नट-वटी दुष्यत्त श्रौर शकुन्तला का 
रूप धारण करके दहाँक के सामने आ्राते हैं । रमणीय तपोवनकुझ्जों में 
दुष्यन्त और शकुन्तला का सम्मिलन होता है ( दुष्यन्त भौर शकुन्तला 
परस्पर भ्रालम्बन विभाव और तपोवन की प्रफुल्लित लताकुझ्जें आ्रादि 
उद्दीपन विभाव हैं) । दोनों एक-दूसरे के रूप-लावष्य पर मोहित हो 
उत्सुक नेत्रों से रूप-रस का पान करते हैं । प्रथम दृष्टिपात के पश्चात्‌ 
शकुन्तला को जब सुध होती है तो वह आरक्तमुख होकर चल देती है, 
परन्तु हृदय की उत्कण्ठा को न दबा सकने के कारण तिरछी नज्गर से 
दुष्यन्त को देखती जाती है। ( प्रेमी-प्रेमिका का परस्पर मुग्धभाव से 
देखना, लग्जावश आरक्त-मुख होना आदि श्रनुभाव हैं ) | आ्राश्रम में, 
जाकर विरहतप्ता शकुन्तला प्रिय की स्मृति से कभी चिन्तित, कभी 
निराश और कभी अ्ननमनी हो उठती है भऔर क्षशभर के लिए प्रिय- 
मिलन की कल्पना से आनन्दविभोर हो जाती है (श्राकस्मिक रूप से 
उठकर विलुप्त होने वाले स्मृति, चिन्ता, भ्राश्ा, निराशा आदि भाव 
व्यभिचारी हैँ)। ठीक समय पर काम करने वाली प्रियंवदा आदि सखियों 
के सत्प्रयत्न से शकुन्तला और दुष्यन्त का पुनर्मिलन होता है ।--- 
रंगशाला के कलापूर्ण भव्य वातावरण में संगीत, कविता झ्ादि नादूथ- 
धर्मियों के सहयोग से जब यह्‌ सम्पूर्ण दृश्य (विभाव, प्रनुभाव झौर 
व्यभिचारी भावों का संयोग) प्रेक्षक के सामने आता है तो उसके हृदय 
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में वासना रूप से स्थित रत्यादि स्थायीमाव उद्बुद्ध होकर उस चरम 
सीमा तक उद्दीप्त हो जाते हैँ जिससे कि वहू देश-काल की सुध-बुध 'भूल- 
कर तन्मय हो जाता है । चरमावस्था को प्राप्त उसका यह भाव उसे 
'झान॑न्दममी चेतना में निमग्न कर देता है। यही 'झआननन्‍्दमयी चेतना 


रस है। कोष्ठक रूप में इसे हम निम्न प्रकार से रख सकते हे:--- 
( अगद्ले पृष्ठ पर देखें ) 
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भ्राद्याचाय भरत के सूत्र के उपरिलिखित स्पष्टीकरण से यह बात 
निविवाद रूप से सामने भाई कि रस श्रानन्दस्वरूप भ्रर्थात्‌ एक झानन्दमयी 
चेतना है। परन्तु सूत्र से यह स्पष्ट नहीं होता 
भरत मुनि का सूत्र है ? कि रस की स्थिति किसमें रस की मूल- 
तथा रस-प्रक्रिया.._ स्थिति का भ्न्वेषण करते हुए विभिन्‍न प्रांचाये 
सूत्रगत 'संयोग' और 'निष्पत्ति' इन दो शब्दों 
का व्यास्याव अपने श्रपने ढड़ से करते हैं । यदि 'संयोग' और 
“निष्पत्ति' की वैज्ञानिक व्याख्या सामने भ्रा जाय तो रस की मूल स्थिति 
किसमें है, श्रौर रस का स्वरूप क्‍या है, इन दो भ्रत्यन्त महत्त्वपूर्ण प्रहनों 
“ का विज्ञान-सम्मत उत्तर मिल जायेंगा; क्‍योंकि रस-परिषाक की प्रक्रिया 
में उक्त दोनों शब्दों की मनोवैज्ञानिक व्याख्या ही रस-सिद्धान्त को 
वैज्ञानिक रूप दे सकती है । 


सामान्यतया देखने पर यह प्रतीत होता है कि रस की स्थिति 
किसमें है । इस प्रश्न का उत्तर बिल्कुल ही स्पष्ट है; और वह यह कि 
रसस्थिति स्पष्टतया दर्शक में हैं। वही रस का भोक्‍ता है; क्‍योंकि दर्शक 
ही नाटक देखने जाता है। परन्तु सूृक्ष्मता से विचार करने पर साहित्य 
की श्रत्यन्त मौलिक समस्या--“रस का मूल भोकक्‍ता कौन है ?”-.-प्रश्न 
बनकर सामने भरा जाती है। नाटक झौर काव्य से सम्बद्धित सिर्फ दशक 
ही नहीं है, भपितु कविकृत पात्र, पात्रों की भूमिका लेने वाले नट-नटी 
और कविकृत पात्रों के मूल पुरुष (ऐतिहासिक दुष्यन्त श्रादि) सभी 
हैं। झ्राज का अ्रध्येता मनोविज्ञान की 'टार्च' लेकर बडी सूक्ष्मता से 
रस-जोतों की खोज करता है और प्राचीन संस्कृत के आचायों ने भी 
एतद्विषयक बड़ी माथापच्ची की है । 

धतः झ्ब हमारा श्रध्ययन रो भागों में विभक्‍त हो जाता है। प्रथम 
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ती हमें मह देखना है कि रस-परिपाक-प्रक्रिया में 'संयोग' और 
झ्रौर “निष्पत्ति' का क्‍या शभ्र्थ है, जिससे 
प्रस्तुत प्रश्न यह स्पष्ट हो जाये कि रस की स्थिति 
किसमें है ? द्वितीय रस का वैज्ञानिक 

स्वरूप क्‍या है ? 


[१] रस-भोक्ता कौन है ओर रस की स्थिति किसमें है ? 


भरतसूत्र की व्याख्या करते हुए रस-सिद्धान्त का स्पष्टीकरण जिन 
प्रमख विद्वानों ने किया है उनमें भट्टलोल्लट सर्वप्रथम हैं । ये मीमांसक 
विद्वान थे । रस की व्याख्या करते हुए इन्होंने 
भीमांसकसम्मत भद्दलो- मूल रसस्थिति ऐतिहासिक नायक-नाथिका में 
हलट का उत्पत्तिवाद मानकर प्रइन को उलभझा दिया। सामाजिक में 
रसानुभूति को गौण स्थान देना उचित नहीं 
प्रतीत होता । हाँ, इतना तो मानना ही पड़ेगा कि इन्होंने दूसरे के श्रानन्द 
को देखकर आनन्द भ्रनुभव करने की मान्यता की स्थापना कर मानव- 
सुलभ-सहानुभूति के तत्त्व को महत्त्व प्रदान किया है, तथा नठ-नटी में भी 
रस की स्थिति को मानकर अभिनयकला की सफलता के लिए उनके 
तललीन हो जाने के मान्य सिद्धान्त की स्थापता की है। भट्टलोल्लट का 
मत निम्न प्रकार से है :-- 

“(विभावे:) ललना उद्यानादि श्रालम्बन व उद्दीपन कारणों से 
(जनितः) उत्पादित, एवं (श्रनुभाव:) भजाक्षेप झ्ादि कार्यों से (प्रतीति- 
योग: कृत:) जानने योग्य किया गया औौर (व्यभिचारिभि: ) निर्वेदादि 
सहकारियों से ( उपचित: ) पुष्ट किया गया ( रत्यादिकोभाव: ) जो 
रत्यादि स्थायीभाव है सो, ( मुख्यया वत्त्या ) वास्तविक सम्बन्ध से तो' 
( रामादावनुकायें ) रामादि श्रनुकार्यों में श्रोर ( तद्रपतानसन्धानात्‌ 

नत्तेकेषपि ) अनुकाये के सादृश्य का अनुसन्धान करने के कारण नट में भी 
(प्रतीयमान:) प्रतीत होने वाला, (रसः) रस है।” 


डर काब्य-सम्प्रवाय 


इसका विश्लेषण करने से रस-परिपाक-प्रक्रिया का स्व॒रूप निम्न 
अकार से मालूम पडता है :-- 

१ रामादि नायक-नायिका रूप भनुकारयों में विभाव ( प्रालम्बन एवं 
उद्दीपन ), भ्रनुभाव व सहकारी कारणों से स्थायीभाव क्रमशः उत्पन्न, 
उद्दीप्त, प्रतीत और पृष्ट होता है। यही स्थायीभाव रस है । और 
भ्रनुकायों में ही उत्पन्न होने के कारण प्रधान रूप से उन्हीं में स्थित 
होता है। 

२, जब नह-नटी रंगमंच पर अनुकारयों का प्रनुकरण करते हूँ तो सामा- 
जिक नटों में भी भनुकारयों और उनके रस का आरोप कर लेता है। 
इस शारोप के कारण उसे रस प्रतीत होने लगता है । 

३. सामाजिक को रस की प्रतीति से ही रस ( झानन्द ) मिलने लगता 
है। श्रतः सामाजिक का रस प्रतीतिजन्य है । 
इस पर से भट्टलोल्लट की निम्न मान्‍्यताश्रों का पता चलता है :-- 

(क) रस की स्थिति मूल ऐतिहासिक नायक-नायिका में होती है । नंट 
द्वारा इसे रंगमंच पर दिखाया जाता है। भ्रतः नट में भी रस-स्थिति 
गौणा रूप से है जो प्रेक्षक द्वारा श्रारोपित है । इसके बाद प्रेक्षक 
में रस-स्थिति प्रतीतिजन्य होती है, भ्रर्थात्‌ रस की वास्तविक स्थिति 
तो है नायक-तायिका में, और प्र क्षक में है संक्रमित रूप से । नट 
माध्यम है । 

(से) 'ऐतिहासिक नायक-नायिका' झौर 'कवि-भ्रंकित नायक-नायिका में 
बह कोई अन्तर नहीं मानते । वस्तुतस्तु सभी प्राचीन संस्कृत-विद्वानों 
की यही मान्यता रही है । उनकी वाद्धार्थनिरूपिशी दृष्टि ने कवि के 
व्यक्तित्व को कभी भी पूरी तरह नहीं ग्राँका । 
झाधुनिक झालोचक कवि के व्यक्तित्व को महत्त्व देते हुए कवि की 

ऋुति को कबि की भ्रनुभूति का मृत रूप मानते हैं। काथ्य में जिन नायक- 

नासिकाझों का चित्र शा किया जाता है वे ऐतिहासिक चरित्रों के प्रतिरूप 
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समझे जा सकते हैं । 'शाकुन्तलम्‌' में जो दुष्यन्त भर शणाकुन्तला क्रीड़ा 
कर रहे हैं वे कालिदास की मानस-सनन्‍्तति हैं और मूल राजा दुष्यन्त 
और तापस-वन-विहारिणी शकुन्तला से भिन्‍न हैं । भट्टलोल्लट की सबसे 
बड़ी अआआान्ति यही है कि वह उन्हें एक ही समझने के कारण प्ेतिहा- 
सिक मूल नायक-नायिका में उत्पन्न रस को काव्य-अंकित नायक-नायिका 
में भी समझ लेता है । जब कवि-अ्रद्धित पात्र ऐतिहासिकों से भिन्न हैं 
तो काब्य में रस की स्थिति सम्भव ही नहीं बन पड़ती। 

इसके अतिरिक्त लोल्लट की मान्यता में एक भारी कमी और भी 
है । यदि रस की स्थिति प्रधान रूप से लोक में चलते-फिरते मूल नायक- 
नायिकाओ ं में ही है तो कविकल्पना-जन्य पात्रों वाले काब्यों-नाटकों में 
भी रस सम्भव नहीं हो सकता । 

कुछ लोग भट्टलोललट के मत पर यह भी श्राक्षेप कर सकते हैं कि 
नायका-तायिका को रसानुभव करते देख प्रेक्षक को आनन्दाभूति कैसे हो 
सकेगी ? यदि शृ भार का प्रसंग हुआ तो क्या लज्जा का भ्नुभव नहीं 
होगा ? परन्तु आधुनिक मनोवैज्ञानिक इस हांका का समाधान यह कह- 
कर कर देते है कि मानव-सुलभ सहानुभति के द्वारा दूसरे के आनन्द को 
देखकर भ्रानन्दानुभूति सम्भव हो जाती है । 

एक प्रमुख झापत्ति यह भी उठाई जाती है कि रस 'कार्य' क॑से हो 
सकता है-? श्रर्थात्‌ विभावादि कारणों का कार्य 'रस' नहीं कहा जा 
सकता । क्‍योंकि हम देखते हैं कि काररा के विनष्ट हो जाने पर भी कार्य 
रहता है ; पर यहाँ ऐसा नहीं होता । यहाँ तो रस तभी तक रहता है 
जब तक विभावादि कारण रहते हैं। प्रत: विभावादि और रस में कार्य- 
कारण सम्बन्ध नहीं माना जा सकता। 

लोल्लट के बाद उक्त सृत्र के (व्यास्याता श्री शंकुक का मत रखा 
जाता है। ये नैयायिक थे । इन्होंने लोल्लट के मत पर यह प्राक्षेप कर 
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कि नायक के झानन्द को देखकर प्रेक्षक को झानन्दानुभूति नहीं हो 

सकती; वास्तव में मनोविज्ञान-सिद्ध सहानुभूति 

नेयायिकसम्मत शंकुक के तत्त्व का निषेध कर दिया । प्रेक्षक रस को 

का अनुमितिवाद श्रनुमान द्वारा प्राप्त करता है, इनकी यह बात 

भी लोगों को बहुत कम जैंची। श्रतः इनके 

मत ने रस-सिद्धान्त की गुत्थी को सुलभाने में विशेष योग नहीं दिया + 
इन्होंने अपने : मत को भारी शब्दाडम्बर के साथ रखा :-..- 

“इशेक को नट में जो “यह राम है” ( रामो5यमिति) ऐसी प्रतीति 
होती है वह “राम ही यह है” “यही राम है” (राम एवाज्यम्‌, श्रयमेव 
रामः) ऐसे सम्यक्‌ ज्ञान से, (उत्तरकालिके बाघे) पीछे से बाधित होने वाले 
(न रामोध्यमिति) “यह राम नहीं है” इस मिथ्या ज्ञान से, (राम: स्याद्वा 
न वाध्यमिति) “यह राम है भझ्रथवा नहीं है” इस संशय-ज्ञान से और 
(रामसदशोध्यमिति) “यह राम के समान है” इस सद्शज्ञान से ( विल- 
क्षण:) बिलक्षण है। 

दर्शक द्वारा (नटे) नट में ( चित्रतुरगादिन्यायेन ) “चित्रलिखित 
घोड़े में घोड़े का ज्ञान होता है इस न्याय से (रामोइ्यमिति) “यह राम 
है” इस (प्रतिपत्त्या) ज्ञान के (ग्राह्मे) ग्रहण किये जा चुकने पर, नट 
“सेयं ममांगेषु” तथा “देवादहमद्य” इत्यादि श्लोकों का पाठ करता है। 

नट (इत्यादि काव्यानुसन्धानबलात ) उक्त काव्यसम्बन्धी श्रर्थों की 
प्रतीति के बल से तथा (शिक्षाभ्यासनिवर्तित) अ्रभिनय के शिक्षण एवं 
भ्रभ्यास के जोर से सम्पादित ( -स्वकार्य्प्रकटनेन च-- , अपने कार्य 


को भच्छी तरह से प्रकाशित करके दिखाता है । 
उस (नटेनैव) नट के द्वारा (प्रकाशिते:) प्रस्तुत किये गये (कारण- 


कार्यसहका रिभि: ) कारण, कार्य श्रौर सहकारी भाव, जो ( विभावादि-- 
दाव्दव्यपदेदय:) नाटयशास्त्र में विभाव, अ्रनुभाव और व्यभिचारी इन 
धाब्दों से निदिष्ट हैं, (कृत्रिमरपि) बनावटी होने पर भी (तथानशिमन्य-- 
साने:--) जैसे अर्थात्‌ मिथ्या भासित नहीं होते । 
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इन्हीं विभाव, अनुभाव और व्यभिचारियों के ( संयोगात्‌) संयोग से 
रस (गम्यगमकभावखूपात ) ज्ञाप्य-शापकभाव रूप से (अनुमीयमानो&पि) 
अनुमित होता है और (वस्तुसौन्द्यंबलात्‌) सम्पूर्ण वातावरण रूप वस्तु 
के सौन्दर्य के बल से (रसनीयत्वेन---) समास्वादनयोग्य होता है । 

रूस (अन्यानुमीयमान:) सामाजिकों से श्रनुमीयमान होता हुआ भी 
(विलक्षणा:) भ्रनुमान से भिन्न होकर (स्थायित्वेन संभाव्यमान:) स्थायी 
रूप से चित्त में अ्रभिनिविष्ट - बिधा हुआ--होता है । 

ये जो ( रत्यादिभाव: ) रत्यादि स्थायीभाव हैं वे ( तत्रासन्‍नपि ) 
नट में न होने पर भी ( सामाजिकानां ) दशकों की ( वासनया ) वासना 
द्वारा ( चब्यंमाण: ) चवित होते हैं, प्रास्वादित होते हैं -- --यही भाव 
रस हैं।” 

इनकी रस-परिपाक-प्रक्रिया निम्न प्रकार समझी जा सकती है :-- 

४) रामादि नायक-नायिका में स्थायीभाव होता है | 

(४४) कारण, कार्य और सहयोगी कारणों के संयोग से वह स्थायीभाव 
(या मूलभाव) उन्हीं के द्वारा भ्रनुभव किया जाता है । 

(४४४) इस सम्पूर्ण भ्रवस्था का नठ-नटी अभिनय करते हैं; भ्रर्थात उनके 
कार्यो और भावों दोनों का अश्रनुकरण करते हैं । 

(४०) चित्र-तुरग-त्याय से दर्शक यह समझ लेता है कि मूलभाव के अनु- 
भव किये जाने की भ्रवस्था मेरे सामने मूल रूप से ही घटित हा 
रही है ( जैसे कोहरे से झावृत्त प्रदेश को कोई व्यक्ति धुमावुत 
समझ लेता है )। 

(०) इस प्रवस्था में प्रेक्षक नायक-नायिका के मूलभाव ( स्थायीभाव- 
रत्यादि या रस ) का भी अनुमात कर लेता है ( जैसे दर्खक द्वारा 
कुहराछन्न प्रदेश को घमावत समझ लिये जाने पर बह वहाँ उसके 
सहचारी अग्नि का भी अनुमान कर लेता है)॥। यह अ्रनुमित 
स्थायीभाव ही रस है जो अपने सौन्दर्य के बल से स्थाद का आनन्द 
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देता है भौर चमत्कृत करता है। यहाँ पर यह भी ध्यान रखना 
चाहिये कि यह भनमित स्थायीभाव वास्तविक मूलभाव ( नाय-- 
कादि के रतिभाव ) से सिन्‍न न होकर उसका झनुकृत खूप है । 
इस पर से इनकी निम्न मान्यताझ्रों की सिद्धि सम्भव है :-..- 

(क) प्राचीनों की तरह इन्होंने भी ऐतिहासिक नायक-नायिका्ों भें और 
कवि-निबद्ध नायक-तायिकाशों में कोई श्रन्तर नहीं माना । 

(ख) रस की स्थिति भी, लोललट की तरह, ये ऐतिहासिक नायक-नायि- 
काश्रों में ही मानते हैं। नट-नटी द्वारा प्रस्तुत सम्पूर्ण वस्तु को 
प्रेक्षक असली ही मान लेता है। फिर उसमें मूलभाव का प्रनुमान 
कर लेता है। प्रर्थात्‌ रस का मूल भोक्ता ऐतिहासिक पुरुष है, 
प्रक्षक का रस श्रनुमित है श्लौर नट-नटी माध्यम रूप से हैं । फलत: 
निष्पत्ति का भ्रर्थ हुआ भनुमिति । 

(ग) झौर भरत स्थायीभाव झौर रस में कोई भ्रन्तर नहीं मानते---ऐसा 
इनका विचार है। 
शंकुक की प्रथम दो मान्यतायें वही हैं जो लोहलट की थीं। ग्रतः 

तद्विषयक पूर्वकथित दोष यहाँ भी ज्यों के त्यों हैं । भ्रनुभिति का सिद्धान्त 

भी विशानसम्मत नहीं। यदि प्रेक्षक भ्रनुमान द्वारा रस का ग्रहरा कर 
लेता है तो उसे रस-विषयक ज्ञान ही हो सकता है, रसानुभूति नहीं हो 
सकेगी ; क्योंकि अनुमान स्पष्टतया बुद्धि की क्रिया है । 

इसके भ्रतिरिक्त शकुक की यह मान्यता कि अनुकार्यों की प्रनकृत 
दक्शा से स्थायीभाव का भनुमान प्रेक्षक कर लेता है, भी निराधार है ; 
क्योंकि प्रनुसित पदार्थ से कार्यसिद्धि नहीं होती । कोहरे को धूस समभझ- 
कर उसके सहचारी अग्नि का यदि अनुमान कर भी लें तो कया ठण्ड दूर 
हो सकेगी / भ्रतः भ्रनुमित स्थायीभाव दर्शकों को आनन्दानुभति नहीं 
करा सकता । 
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भरतसूत्र के तृतीम व्याख्याता भट्टनायक हैं। रस-सिद्धान्त के प्रति- 
पादकों में इनका स्थान बहुत ऊँचा है। ये मौलिक प्रतिभा के .विद्वान 
थे। रस की स्थिति को इन्होंने विषयगत न 
सांख्यवादी भमइ्नायकू मानकर विषयीगत माना | इनका यह कदम 
का भुक्तिवाद लोल्लट और शंकुक की प्रपेक्षा भ्रत्यन्त कान्ति- 
कारी था, क्‍योंकि वे रसस्थिति को मूल नायक- 
नायिकाओं में ही मानते चले श्रा रहे थे और वहाँ से प्रेक्षक के हृदय 
में सिद्ध करने के लिए विविध कल्पनाजालों में उलभे पड़े थे । भट्टनायक 
ने सर्वप्रथम प्र क्षक में रसस्थिति मानकर उस पचड़े का सफाया कंर 
दिया । इसके श्रतिरिक्त 'साधारणीकरण' के ग्रसाधारण सिद्धान्त की 
उद्धावना कर रस-सिद्धान्त की वैज्ञानिक शब्राधारशिला स्थापित कर द्री। 
लोल्लट (मीमांसक) और शंकुक (नैयायिक) की इस मान्यता पर 
कि नतायक-नायिका के स्थायीभाव के साक्षात्कार से प्रेक्षक के हृदय में 
रस उत्पन्न या अ्रनुमित होता है, भट्टनायक ने आपत्ति उठाई। उन्होंने 
कहा कि नायक के जिस प्रकार के भाव का साक्षात्कार प्रेक्षक करेगा, 
वैसा ही भाव उसके हृदय में भी उठ सकता है। दुःखद प्रसंग के प्राप्त 
होने पर नायक की त्तरह प्रेज्षक को भी दुःख ही होना चाहिए। भ्रर्थात 
शोक से शोक की ही उत्पत्ति होगी। पर ऐसा होता नहीं। प्रेक्षक दुःखद 
प्रसंग में भी श्राननन्‍्दानुभूति करता है। श्रतः उक्त मत स्वींकार्य नहीं 
हो सकता । 
इसी प्रकार ध्वनिकार के मत पर भी उन्होंने शंका उठाई। ध्वनि-- 
वादियों ने कहा कि प्रेक्षक के हृदय में संस्कार-रूप से स्थित स्थायी-- 
भाव विभावादि के संयोग से प्रभिव्यक्त हो जाते हैं। भट्टनायक नें 
कहा कि इस श्रवस्था में आलम्बन ( सीतादि ) के प्रति जो नायक 
( रामादि ) के भाव हैं वही प्रेक्षक में भी कैसे उत्पन्त हो सकते हैं ? 
प्रेक्षक तो सीता को जगनन्‍्माता मानता है। राम-सीता का भ्रभिगय 
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देखकर सीता के प्रति जगन्माता की ही भावना हो सकती है, स्त्री की 


नहीं । और फ़िर रति-शोकादि साधारण भावों की अभिव्यक्ति मान भी 
ली जाय, पर हनुमान एवं भीमादि के समुद्रलंघन जैसे अद्भुत पराक्रम- 
सूरां कार्यों को देखकर अल्पायतन प्रेक्षक में उन-जैसे बीर भावों की 
झभिव्यक्ति कैसे सम्भव हो सकती हैं ! 

प्रतएव इन्होंने उक्त मतों का निरसन करते हुए झपने मत को इस 
प्रकार रखा :-- 

“४ न ताटस्थ्येन ) न तो सटस्थ--[ उदासीन नट व रामादि नायक 
में |--और ( नात्मगतत्वेन ) न आत्मगत-- | प्रेक्षकगत रूप में |--रूप 
' से (रसः प्रतीयते ) रस की प्रतीत होती है, ( नोत्पद्यते ) न उनकी 
उत्पत्ति होती है, ( नाभिव्यज्यते ) भर न उसकी अभिव्यक्ति [ व्यव्ज- 
कता द्वारा सिद्धि] होती है। (अपितु) किन्तु (काथ्ये नाटर्थ च) काव्यों 
ओर नाठकों में (अभिधातों द्वितीयेन ) प्रभिधालक्षणा से भिन्‍न किसी गन्य 

(विभावादिसाधा रणीकरणात्मना) विभावादि का साधारणीकरण 
करने वाले (भावकत्वव्यापारेण) भावकत्व नामक व्यापार के द्वारा 
(भाग्यमान: स्थायी) भ्रसाधारण से साधारण किया गया जो स्थामी- 
भाव है वह, (सच्त्वोद्रेकप्रकाशानन्दमय ) सत्त्वगुण के प्रवाद्द के वेग से 
झानन्दस्वरूप तथा (संविद्विश्रान्तिसत्त्वेन ) भ्रन्य ज्ञानों को तिरोहित 
'कर देने वाले--[ भ्रर्थात्‌ विक्षेपरहित मनःस्थिति वाले |-- (भोगेन ) 
“मोजकत्व नामक तृतीय व्यापार द्वारा ( भुज्यते ) उपभुकत होता है-- 
झास्वादित होता है । यह भ्रास्वादन ही रसनिष्पत्ति है। 

इतकी रस-परिपाक-प्रक्रिया का स्वरूप निम्न प्रकार से हो सकता 
है| 

(४) रामादि ( नायक-नायिका ) में स्थायीभाव रत्यादि होता है । 

(४$) कारण-कार्य भर सहकारियों के संयोग से वह स्थायीभाव 
रामादि में उदबुद्ध होकर उन्हें परितृप्ति प्रदान करता है। 


श््छ 
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(8४6) यह सम्पूर्ण अवस्था नट के स्मिनय द्वारा या--अख्य काव्य 
हुआ तो--काव्यानुशीलन द्वारा दर्शक के सामने आती है। 
तब उसे काव्यगत तीन दाक्तियों-अभिधा, भावकत्व झौर 
भोजकत्व--में से प्रथम अ्भिधा के बल से काब्यार्थ की 
भ्रभिज्ञता होती है । ह 

(४४) इसके अनन्तर दर्शन उस भअर्थज्ञान का काव्यगत द्वितीय शक्ति--- 
भावकत्व-के द्वारा भावन करता है। भावन का तात्पयं है 
निविशेष रूप से चिन्तन, जिससे राम-सीता और उनकी पार- 
स्परिक रति निविशेष रूप में रह जाती है। भ्रर्थात्‌ उनकी 
रति पुरुषमात्र की, स्त्रीमात्र के प्रति सहज स्वाभाविक रति 
के रूप में हो जाती है। इस प्रक्रिया को साधारणीकरश 
कहते हैं । 

(०) नायक-वायिका की रति एवं विभावादि के साधारणीकरण हो 
जाने पर दर्शक में रजोग्णा व तमोगुण का स्वतः लोप होकर 
सत्त्वगुण का अ्राविर्भाव होता है। इस अवस्था में काव्य की 
तीसरी शक्ति भोजकत्व कार्य करती है। उसके द्वारा साधा- 
रणीकृत भाव व विभावादि के प्रेक्षक अपने स्थायीभावों का 
उपभोग करता है। रत्यादि का उपभोग या आस्वादन हो 

. रसनिष्पत्ति है। 
निष्कर्ष रूप से इनकी निम्न मान्यताएँ सामने रखी जा सकती हैं:--- 

]क] रस की स्थिति ये सीधी सहृदय में मानते हैं । 

[सत] कान्य में तीन शक्तियाँ स्वाभाविक हैं--- (१) अ्रभिषा ( जिसके 
द्वारा भर्ष प्रहण होता है ), (२) भावकत्व जिसके द्वारा काव्या्य 
का निविशेष रूप से चिन्तन होता है), (३) भोजकत्य (जिसके 
द्वारा झानन्द की अनुभूति होती है ) । 
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[ग] इन्होंने भावकत्व की शक्ति का प्रतिपादन करते हुए “साधारणी- 
करणा' का उद्धावन किया । 

[घ] काब्यानन्द की उद्रेकावस्था में तमोगुरा और रजोगृुश सर्वथा 
बिलुप्त हों जाते हैं । केवल सत्त्व गुण का प्राध्यान्य हो जाता है। 
इसी अ्रवस्था में रस का उपभोग होता है। भअ्रतः निष्पत्ति का 
,प्र्थ है भुक्ति । - 

साधारणीकरण 

भट्टनायक साधारणीकरण के सिद्धान्त के ग्राविष्कारक हैं। उन्होंने 
अपने मते के प्रतिपादन के प्रसंग में काव्यगत द्वितीय शक्ति “भावकत्व' 
की इस प्रकार व्याख्या की हैं। अभिषा' 
भट्दनायक को साधा- द्वारा काव्य के रब्दार्थ (भाव) के ग्रहण होने 
रणीकरण-प्रक्रिय. पर भावकत्व द्वारा इस अर्थ का ( भाव का ) 
भावन होता है; श्रर्थात्‌ भाव की वैयक्ति- 
कता विनष्ट हो जाती है। भाव विशिष्ट न रहकर निविशेष (साधा- 
रण ) रह जाता है--यही भावन की प्रक्रिया साधारणीकरण है । उदा- 
हरणार्थ काब्यद्वारा उपन्यस्त राम का सीता के प्रति रतिभाव भावन 
की प्रक्रिया द्वारा पुष्ष का स्त्री के प्रति सहज साधारण रतिभाव ही 
रह जाता है; यदि ऐसा न हो तो सीतादि में पृज्यबुद्धि के कारण 
सामाजिक को रसानुभूति न होवे । 
साधारणीकरण के इस सिद्धान्त को अभिनवमुप्त ने भी इसी रूप 
में स्वीकार कर लिया । परन्तु “भावकत्व' शक्ति को अनावश्यक ठहराते 
हुए व्यम्जनावृत्ति से ही इसे सम्भव माना । 
भट्टनायक की व्यापछ्या का तात्वये यह है। काव्य द्वारा उपन्यस्त 
आश्रय की रति (स्थायीभाबादि) सभी का साधारणीकरश होता है। 
खदारणपीकृत रूप वाले विभावावि के संयोग से ही साप्राजिक की रति 
भुक्त (भट्टनायक) या अ्रभिव्यकत (श्रभ्विनवशुप्त) होती है। केवल 
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आलम्बन का साधारणीकरण, जैसा कि शझ्राचाय शक्ल ने माना है 
नहीं होता । भटुनायक का मत “काब्यप्रकाश' की टीका “काव्यप्रदीष 
में इस प्रकार दिया गया है :--- 
“जावकत्वं साधारणीकरस्‌ । तेन हि व्यापरेण विभाषादयः स्थायी 
थ सांघारणीक्रियन्ते । साधारणीकरण चेतदेव 'यत्सीवादि विशेषांणां 
कामि नीस्वादिसामान्येनोपस्थित: । स्थाय्यलुभावादीतां च॑ सम्यस्ध- 
विशेषानवच्छिल्लस्वेन ।?” 
झ्राचार्य शुक्ल जी ने “साधारणीकरण झौर व्यक्तिवैचित््यवाद” 
नामक निबन्ध में साधारणीकरण के विषय में लिखा है--“जब तक 
किसी भाव का कोई विषय इस रूप में नहीं 
आचाय शुक्ल का लाया जाता कि वह सामान्यतः: सबके उसी 
मन्तब्य भाव का आलम्बन हो सके, तब तक उसमें 
रसोद्बोधन की पूर्ण शक्ति नहीं झाती। 
(विषय का) इसी रूप में लाया जाता हमारे यहाँ 'साधारणीकरण' 
कहलाता है ।” शुक्ल जी द्वारा प्रतिपांदिद साधारणीकरण के इस रूप 
की मान्यता का श्रनुवर्ती परिणाम यह होता है कि तथाविध झालम्बन 
के सामने आने पर रसोदबोधन से पूर्व सामाजिक आश्रय से तादात्म्य 
कर ले। इसी दृष्टि से उन्होंने आगे लिखा है--“साधारणीकरणु 
के प्रतिपादन में पुराने आचायों (विश्वनाथ आदि) नें श्रोता (या पाठक) 
और झाश्रय (भावव्यञ्जना करने वाले पात्र) के तादात्म्य की भ्रवस्था 
का ही विचार किया है।” 
साधारणीकररा के सम्बन्ध में आाचाये शुक्ल की मान्यता की व्याख्या 
कुछ इस प्रकार की जा सकती है । पूजनीय व्यक्तियों यथा सीतादि के 
भी झ्ालम्बन रूप में चित्रित किये जाने पर रसानुभूति होती है; इस- 
के प्रतिपादन के लिए भट्टनायक ने साधारणीकरण के सिद्धान्त कौ 
प्रक्रि। का भनुसन्धान किग्रा। उन्होंने साधारणशीकरस का काररा 
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कावग्यगत भावकत्व वुलि को माना, जो काब्य में स्वभावत: होती है। 
काव्य (कवेरिदं काव्यम) कवि की कृति होता है | भ्रदः यह भी स्प८्ट है 
कि काव्य में यह भावकत्व (साधारणीकरण करने की योग्यता) कवि 
द्वारा उत्पन्न की जाती है। जहाँ यह योग्यता नहीं वहाँ काव्यत्व भी 
ने होंगा। भरत: साधारणीकरण कविकमंसापेक्ष है| ध्यान रहे कि भाव- 
कत्व को स्वतन्त्र शक्षित न मानने की अभिनवगुप्त की श्रवस्था में भी 
उक्त कथन में अन्तर नहीं पड़ता, क्योंकि काव्यगत ही व्यञ्जना शक्ति 
से भावन वहाँ भी माना गया है। इस सापेक्ष होने की बात को ही 
झाचाये शुपल ने इस रूप में रखा कि किसी भाव के विषय ( प्राल- 
स्थन ) को इस रूप में ( सबके उसी भाव का अझ्रालम्बन हो सकने योग्य 
रूप में) लाया जाना हमारे यहाँ साधारणीकरण कहलाता है । कवि 
ही '्रालम्बन' को इस रूप में लाता है। झत: साधारणीकरण झाल- 
म्बन का होता है। इसमें शुक्ल जी इतना शौर जोड़ देते हैं कि /*****- 
“*साधारणीकरण आालम्बनत्व धर्म का होता है” ( चिन्तामरितत पु० 
३१३ ) --जिससे एक ही काव्य एक ही समय में भ्रनेक जनों को रस 
दान करने में समर्थ होता है । 


विश्वनाथ ने 'साहित्यदर्पणा' में विभागदिकों के साधारणीकरर के 
साथ-साथ आश्रय के साथ तादात्म्य माना है-- 
व्यापारो5रित विभावादे्नास्ना साधारणोकृतिः । 
सत्प्रभाजेश यस्यासन्पाधोषिप्क्ष बनादय: ॥ 
प्रमाता सदसेदेन स्वात्मान प्रतिपदश्चते । 
भाचार्य श्यामसुन्दरदास जी का मत भौर ही है । उन्होंने शुक्ल॒जी 
के मत को भ्रमान्य ठहराते हुए लिखा है--“साधारणीकरण से यहाँ यह 
झर्थ लिया है कि विभाव और प्रनुभाव को साधारण रूप करके लाया 
जाय * पर साधारणशीकरणा तो कवि या भावक की चित्तवृत्ति से सम्बन्ध 
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रखता है। चित्त के साधारणीकृत होने पर उसे सभी कुछ साधारण 
प्रतीत होने लगता है। '' हमारा हृदय साधारणीकरण करता है। 
आचार्य श्यामसुन्दरदास जी पाठक की चित्तवृत्तियों के एकतान 
एकलय हो जाने को ही साधारणीकररण क्षानते हैँ । उनके अन्तव्यानुसार 
रसानुभूति ब्ह्मानन्दहहोदर है। इसमें उसी 
आशा श्यामसुन्द्र प्रकार आनन्दानुभूति हीती है जिस प्रकार 
का सनन्‍्तब्य योगी को ब्रह्मानन्द की। योगी का आनन्द 
स्थायी और यह क्षणिक है। मधुमती भूमिका 
( चित्त की वह विशेषावस्था है जिसमें वितक की सत्ता नहीं रह जाती । 
शब्द, अर्थ और ज्ञान इन तीन की प्रतीति वितक है। चित्त की यह 
समापत्ति सात्त्विक वृत्ति की प्रधानता का परिणाम है। ) में पहुँचकर 
पर-प्रत्यक्ष होता है। योगी की पहुँच साधना के बल पर जिस मधुमती 
भूमिका तक होती है उस भूमिका तक प्रतिभा-ज्ञान-सम्पन्त सत्कवि की 
पहुँच स्वभावत: हुआ करती है। जब तक हमें सांसारिक पदार्थों का 'अपर- 
प्रत्यक्ष! होता रहता है तब तक उनके दो रूप--सुखात्मक या दुःखात्मक 
--हमारे सामने रहते हैं । परन्तु जब हमें वस्तु का पर-प्रत्यक्ष ( तस्‍्व- 
ज्ञान ) होता है तब वस्तु रूप मात्र का सुखात्मक रूप ही झलम्बन 
बनकर उपस्थित होता है। उस समय दुःखात्मक फ्रोध, शोक झादि भाव 
भी अपनी लोकिक दुःखात्मकता छोड़कर भलौकिक सुखात्मकता धाररण 
कर लेते हैं। यही साधारणीकररा है । 
आपके विवेचन का सार इस प्रकार है :-- 
(7) रसानुभूति मधुमती भूमिका में होती है । 
(7) मधुमति भूमिका में ही पर-प्रत्यक्ष होता है। उस समय ही भनु- 
भूति भ्रखण्ड होती है । ' 
(77) चित्तवृत्ति की इसी भ्रखण्ड और एकतानता का नाम साथा- 
रणौकरण है । 
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भ्राचार्य ध्यामसुन्दरदास नें पाठक के चित्त का साधारणीकरण 
माना, और झालम्बन के साधारणीक्त होने का निषेध किया | डा० 
नगेन्द्र की यक्तियों के 34 सार पाठक तो 

रहू० नगेनह का मत 'साधारणीकृत रूप का ! है, भ्रतः 
उसका साधारणीकरणा नहीं माना जा सकृता । 

इसके अतिरिक्त रसानुभूति की दशा में सामाजिक, श्राश्रय, श्रालम्बन और 
कवि (व्यवहित-.इनूडाइरेक्ट रूप से) इन चार के व्यक्तित्व और उप- 
स्थित रहते हैं । हमें इन्हीं में से देखना चाहिए कि साधारणीक रण किसका 
'होता है ? प्राश्नय का तो मान्य इस लिए नहीं कि अ्रप्रिय नायक (रावण 
या जघन्य वृत्ति वालें पुजीपति) से तादात्म्य करना रुचिकर नहीं होगा । 
अब रहा झआलम्बन ! काव्य में जो आलम्बन हमारे सामने आता है वह 
कवि की मानसी सृष्टि होता है--व्यक्तिविशेष नहीं, श्रपितु उसका 
अ्तिरूपमात्र समभना चाहिये । उनके छाब्दों में-“ जिसे हम 
प्रालम्बन कहते हैं वह वास्तव में कवि की अपनी अनुभूति का संवेद्य रूप 
है । उसके साधारणीकरण का श्रर्थ है कवि की झनुभूति का साधारणी- 
करणा * । ऐसे झालम्बन के सम्बन्ध में 'पूज्य-ब॒द्धि होने की बाधा भी 
नहीं । “हम काव्य की सीता से प्रेम करते है श्रौर काव्य की यह प्रालम्बन 
रूप सीता कोई व्यक्ति नहीं, जिससे हमको किसी प्रकार का संकोच 
करने की भावश्यकता हो; वह कवि की मानसी सुष्टि है'*' ।” “अत- 
एव निष्कर्ष यह निकला कि साधारणीकरण आचाये कवि की भअ्रपनी 
भ्नभूति का होता है'** ।” ( देखिये रीतिकान्य की भूमिका प्ू० ₹० ) 
साधारणीक रण सम्बन्धी उपयु वत सभी मतों का सम्यक्‌ विश्लेपण 
करते हुए सुप्रसिद्ध आलोचक विद्वान गुलाबराय जी इस परिणाम 
पर पहुँचते हैं कि रसानुभूति की दक्षा में पाठक 

गल्लायराय का मत पपने व्यक्तित्व के क्षुद्र बन्धनों को तोड़ने के 
कारण, कवि अपने निजी व्यक्तित्व से ऊचा 

उठकर लोक-प्रतिनिधि बनने के कारण, भाव 'भ्रयं निजः परो 
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वेति' को खघ॒ुचेतसों को गणना से मुक्ति पा जाने के कारण 
झोर आलम्बन ( भ्रपने व्यक्तित्व में प्रतिष्ठित रहकर ही ) व्यापक 
सर्वजन-घुलभ-सम्बन्धों के रूप में भरा जाने के कारण साधारणीकृत हो 
जाता है। 
 साधारणीकरण आश्रय, झ्रालम्बन, स्थायीभाव, कवि झौर सामाजिक 
में से किसका होता है, इस प्रश्न का उत्तर उपयुक्त विद्वानों ने भपने- 
अपने दृष्टिकोर से दिया । जहाँ तक भट्टनायक 
उर्पा, लिखित मतों के दृष्टिकोण का प्रश्न है, वे तो श्रालम्बन को 
का समाहार ही प्रश्नय देते मालूम होते हूं, क्योंकि उनके 
सामने प्रश्न ही यह था कि सीतादि पूज्य व्यक्तियों 
के आलम्बन रूप में उपन्यस्त होने पर रसानुभूति कंसे होती है ? इस 
प्रध्न का स्वरूप भट्टनायक की दृष्टि की ओर स्पष्ट इशारा करता है । 
इसी का लक्ष्य करते हुए श्राचार्य शक्ल ने साधारणीकरण सम्भव कैसे 
होता है इस रहस्य का व्याख्यान अ्रपनी अन्तर्देशिनी बृद्धि से किया । 
आचाये श्यामसुन्दरदास जी के मत को देखने से तो ऐसा प्रतीत होता है 
कि हमारी समस्या बड़ी सीधी है, और श्रपनी दृष्टि पर ही उपयुक्त 
चद्मा चढ़ा लेने से सम्पूर्ण दृद्य अ्रनकूल दिखाई देने लगता है। परन्तु 
इसमें जो भी समभदारी है वह सामाजिक की ही प्रतीत होती है; कवि- 
कौशल या काव्य के चमत्कार को कुछ भी-श्रेय नहीं मिलता । ऐसी 
अवस्था में क्या काव्य और नाटक से बाहर भी साधारशीकरण सम्भव 
है ?--- यह प्रश्न उठता है। हमारी समझ में इसे कोई भी स्वीकार करने 
के लिए तैयार नहीं होगा कि सामाजिक अपनी किसी तथाकथित 
विक्षिष्ट साधना के बल पर मधुमती भूमिका में पहुँच जाता है। यदि यह 
कहा जाय कि सामाजिक उस भअवस्था में कवि-कौक्षल ग्रथबा भालम्बन 
के चमत्कार से पहुँचता है तो उसका तात्पय यही हुआ ते कि 
साधारणीकरण अभालम्बन का होता है जिससे प्रेक्षक की जैसी दृष्टि 
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मिल जाती है । वास्तव में मधुमती भूमिका में पहु चने के लिए (एकता- 
नलय होने के लिये) प्रालम्बन का रागमय तीव्र झ्राकर्षण होना चाहिए | 
ग्रालम्बन के इसी स्‍प्राकषंण पर तो आचायें शुक्ल ज़ोर देते हैं । 
डा० नमेन्‍्द्र ने जो यह कहा कि साधारणीकरण कवि की भनुभूति 
का होता है, वह इस प्रश्न का उत्तर है कि वस्तुत: झालम्बन आदि का 
मुल स्वरूप क्‍या है ? वैसे तो साधारणीकररणा वे भी विभावादि सभी 
का ही मानते हैं । 'साधारणीकरण कवि की अनुभूति का होता है' इस 
कघन में यह बात स्वीकृत है ही कि साधारणीकरणा विभावादि सभी 
का होता है; चाहे वे विभावादि वास्तव में कवि की अनुभूति ही क्‍यों 
न माने जावे । अतः तात्त्विक द्ष्टि से डा० नगेन्द्र और ग्राचार्य गुलाब- 
राय जी के मत में कोई भेद नहीं है । 
इसके पश्चात्‌ उक्त सूत्र के सर्वाधिक प्रामाणिक व्याख्याता 
अभिनवगुप्त हुए हैं । इन्होंने भट्टनायक की कई मान्यताझों को स्वीकार 
करते हुए भी भावकत्व और भोजकत्व नामक 
अभिनवगप्त का काव्यगत दो शक्तियों को निराधार बताया। 
अभिव्यक्तिवाद इनके कथनानुसार उक्त दोनों शक्तियों का 
काम व्यंजना या ध्वनि से ही चल सकता 
है । जो भाव! (काव्यार्थ) है वह स्वत: ही भाबित होने की योग्यता 
रखता है। क्‍योंकि जो भावना का विषय बने वही तो भाव है। 
ये भावित भाव व्यञ्जना शक्ति द्वारा आश्रय के हृदय में स्थित रति को 
रस रूप में भ्रभिव्यक्त कर देते हैं। इसी प्रकार 'रस' में भोग का भाव 
भी स्वाभाविक रूप से विद्यामान;है । जो भोग को प्राप्त हो सके वही तो 
रस है। पभ्रतः सूत्रगत संयोग का श्रर्थ व्यञज्जित होता और निष्पत्ति का 
आनन्द रूप से प्रकाशित होना है । 


इन्होंने श्रपने मत का प्रतिपादन निम्न प्रकार किया :--- 


रस-सम्प्रदय 2७० 


“स्वंसाधारस्प, ( लोके ) लौकिक व्यवहारों में स्वतः प्राप्त रहने 
वाले ( प्रभदाभि: ) प्रमदा, उद्यान और कठाक्षनिवेदादि के द्वारा 
( स्थाय्यनुमाने5भ्यास-) स्थायीभावों के भ्रनुमान करने के विषय के 
ग्रभ्यास में ( पाटवताम्‌ ) कुशलता को प्राप्त हो जाते हैं । 

(काव्येनाट्ये च) काव्य और नाठकों में (तैरेव) उन्हीं (कारणत्वा 
दीनाम ) कारण-कार्य और सहयोगी कारणों 'का ( परिहारेश ) 
परित्याग कर दिया जाता है ; श्ौर (विभावनादिव्यापारवत्त्वात्‌) विभावना दि 
व्यापार वाला होने के कारण ( भ्रलोकिकविभावादिशब्दव्यवहायें:-- ) 
विभाव, अनुभाव,भौर व्यभिचारी इन अलौकिक नामों से पुकारा जाता है। 

ये विभावादि “( ममवते ) मेरे ही हैं (शत्रोरेवैते ) शत्र, के 
ही है ( न तटस्थस्य॑वैते ) उदासीन के ही हैं अथवा ( न ममवैते ) मेरे 
ही नहीं हैं ( न शत्रोरेवते ) शत्र, के ही नही हैं'--( इति ) इस प्रकार 
के ( सम्बन्धविशेषम ) सम्बन्धविशेष के ( स्वीकारपरिहारनियमा- 
नध्यवसायात्‌ ) स्वीकार या परित्याग के नियमों का ज्ञान न रहने के 
कारण ( साधारण्येन प्रतीत:---) साधारणीकृत रूप में ही प्रतीत या 
ज्ञानगोचर होते हैं । 

( सामाजिकानां वासनात्मतया स्थित: ) सामाजिकों के चित्त में * 
वासनारूप से स्थित ( स्थायीरत्यादिक: ) जो स्थायीरत्यादिक भाव है 
वह ( नियतप्रमातृगतत्वेन स्थितोषपि ) निश्चित ज्ञातृ-गत--प्रेक्षकविशेष 
में--रूप में होता हुआ भी ( साधारणोपायबलात ) साधारणीकृत 
विभावादि कारणों के बल से ( तत्काल ) नाटकदर्शन के समय में: 
ही ( विगलितपरिमितप्रमातृुभाववश"** ) निश्चित ज्ञाता के भाव से 
भी विलग [ भर्थात्‌ प्रेक्षक श्रांत्सससा के ज्ञान से भी रहित हो जाता 
है ) होकर ( प्रभिव्यक्त: ) अ्रभिव्यड्जित होता है । 

(उन्मिषित:) इस प्रकार से प्रकाशित (वेद्यान्तरसम्पर्कंशन्यः) 
इतर ज्ञान के सम्पर्क से रहित ([प्रपरिमितभाबेन) श्रनस्तभाव से 


नष्म काव्य सम्प्रदाय 


(सकलसहृदयसंबादभाजा) सभी सहदयों के राग का पात्र होता हुम्ना 
( साधारण्येन स्वाकार इबा5भिन्नोषपि) साधारणीकृत होकर भी भ्रपने 
रूप से अभिन्‍न ही जो रत्यादि स्थायीभाव. हैं वह (प्रमातुगोचरीकृत:) 
'सामाजिक द्वारा अभ्रनुभव का विषय होता है । 

(चब्येमाणतत कप्रारपः) चर्वंण--भ्रास्वादन--मात्र ही जीवन के 
स्वरूप बाला, (विभावादिजीवितावधि:) विभावादि की सत्तापर्यन्त जीवन 
की अवधि वाला (पानकरसन्यायेन चर्व्यमाण:) विलक्षण स्वादोत्पादक 
पानकरस-न्याय से आस्वादित होने वाला, (पुरः इव परिस्फ्रन्‌) सामने 
ही निर्भेरित होता हुआ, (हृदयमिव) प्रविशन्‌ हृदय में समाता हुआ सा 
( सर्बाद्भरीणमिवालिज्भुन ) सर्वाज्भधु को आालिड्भन करता हुआ सा 
(भन्यत्सत्रमिव तिरोदधतृ्‌) श्रन्य सभी को तिरोहित करता हुआ सा 
(अ्रद्यारवादमिवान भावयन्‌ ) और ब्रह्मानन्द का श्रास्वादन कराता हुआ सा 
(अलौकिकचमत्का रकारी ) लोकोत्तर चमत्कार का कर्ता (श्रृड्भारादिको 


रस.) श्रुद्भारादिक रस है ।” 
झभिनवगुप्त के अ्रनसार रस का परिपाक निम्न प्रकार होता है:-- 


“सामाजिक लौकिक व्यवहारों में रति के कार्य-कारणों का अनुभव 
करता रहता है, जिससे रति बार-बार अनुमित होती है। यह 
अ्रनुमान की गई रति सहृदय सामाजिक के हृदय में संस्कार रूप से 
सन्निविष्ट हो जाती है ।/---इस प्रकार के सामाजिक के सामने 
जब नट नकली कारण-कार्यादे (विभावादि) का विस्तार करता 
है तो बह काव्यार्थ के ज्ञान के परचात्‌ उसका भावन व्यञ्जना शक्ति 
द्वारा करता है। फलतः विभावादि का साधारणीकरण हो जाता 
है। और रजोगुण व तमोगुण का तिरोभाव होकर सत्त्वगुण 
के उद्रेक की अवस्था में पूर्व कथित प्रकार से संस्कार रूप से 
विद्यमान सामाजिक के रत्यादि स्थायीभाव रस रूप में अ्रभिव्यक्त 
होते है । यह रस की भ्रभिव्यक्ति ही निष्पत्ति है। 

अब हमे इनकी मांन्यताओों का समाहार इस प्रकार कह सकते हैं:-- 


रस-सम्प्रदाय अ 


ईक ] रस॒ की स्थिति सीधी सहदय में ही, भट्टनाथक की तरह, 
मानते हैं । | 

इख] भट्टनायक का साधारणीकरण का सिद्धान्त भी स्वीकार 
करते हैं । 


(ग] और भट्टनायक के--“काव्यानम्द की उद्रेकावस्था में रजोगुण व 
तमोगुरा। का तिरोभाव और सत्त्वगृ॒ण का श्राविर्भाव हो जाता है।” 
इस सिद्धान्त का भी समर्थन करते हैं । 

[घर] मानव-आत्मा शाश्बत है । पूर्वजन्म व इस जन्म में लौकिक 
व्यवहारों के संसर्ग से श्रात्मा के साथ कुछ बासनाएँ संस्कार रूप से 
संलग्न. रहती हैं। ये मूल वासनाएं ही स्थायीभाव हैं। काव्यानुशीलन 
या नाटक देखने से ये वासनाएँ उद्बुद्ध हो रस रूप में परिणत हो 
जाती हैं । इस प्रकार रस अभिव्यक्त होता है। निष्पत्ति का भ्रर्थ 
हुआ अभिव्यक्ति । 

इस प्रकार से रस-समीक्षा के प्रसज्भ में उपन्यस्त उत्पत्तिवाद, 
अनुमितिवाद और भुक्तिवाद के तीनों सिद्धान्त अनेक रूपों में सदोष पाये 
गये । अतः उन्हें अस्वीकार्य ठहराया गया । अभिनवगुप्त की व्याख्या 
सर्वाधिक समीचीन मानकर रसस्थिति सामाजिक में स्वीकार की गई | 
ओर उनके अ्रभिव्यक्तिवाद को भारतीय काव्यशास्त्र में स्वं-सम्मत रूप 
में ग्रहण किया गया । बाद में झाने वाले मम्मट, विश्वनाथ आदि 
विद्वानों ने इसी मत को ग्रहण कर पृुष्ट किया। 

रस-परिपाक की प्रक्रिया को श्राधुनिक विद्वानों मे भी नवीन 

'सनोविज्ञान और सौन्‍्दर्य-शात्र के प्रकाश में देखने का प्रयत्न किया है । 

उनकी मूलधारणा यह है कि रस का वैज्ञानिक 


विवेशन विवेचन करने के लिये स्वतन्त्र खिन्तन 
झावश्यक है; भरत के सूत्र की व्याख्या का पल्‍ला 


'यकड़े रहने से सचाई की खोज का मार्म सीमित हो जाता है । ह वे रस« 


दर 


काव्य सम्प्रदाय 


परिपाक-प्रक्रिय विवेचन के लिए “शाकुन्तलम्‌ की--मूल ऐतिहासिक 
घटना से लेकर 'राष्ट्रीय रज्भशाला' देहली में झ्भिनीत होकर प्रेक्षक को 
रस दान करने तक की -- सम्पूर्ण क्रियाविधि का विश्लेषण करते हैं:--- 


(१) 


(४४) 


सर्वप्रथम श्रति प्राजीन समय में कण्व ऋषि के रम्य झ्राश्वम 
में दृष्यन्त ने शकुन्तला को देखकर ग्रपने हृदय में रति का 
ग्रनभव झवश्य ही किया होगा। 

इसके पश्चात्‌ महाकवि कालिदास ने अपने प्रध्ययन-कक्ष में 
बेठकर महाभारत में वणित उक्त उपाख्यान को पढ़कर 
कल्पना के द्वारा उक्त रतिभाव का श्रनृभव किया होगा । 
मानव-सुलभ-सहानुभूति के कारण यह सर्वेथा सम्भव है । 


(7४४) इसी प्रकार नाटक के शौकीन आधुनिक प्रक्षक श्री अनिल और 


(४०) 


(५) 


(०४) 


रम्भादेवी भी इतिहास पढ़कर कल्पना के द्वारा उस रति का 
ग्रनुभव कर सकते है । 

फिर महाकवि ने किसी .स्मरणीय क्षण में उस स्मृतिशेष 
अनुभूति के संस्कार का भावन करते हुए अपने हृदय में पुनः 
जाग्रत किया होगा और 'शाकुन्तलम्‌' के रूप में शब्दबद्ध 
कर सदा के लिए अमर बना दिया । 

जब “भारतीय गरतन्त्र समारोह के अ्रवसर पर राष्ट्रीय 
रड्शाला में 'शाकुन्तलमर का अभिनय किया गया तो 
अभिनेताशों ने भी उक्त रति का (अनुभव किया होगा, क्‍्यों-- 
कि श्रेष्ठ भ्रभिनय के लिए उसमें तल्‍लीन होकर अनुभूति ग्रहरा 
करना भ्रावश्यक है । 


नाटक के शौकीन हमारे परिचित भ्रनिल श्रौर रम्भादेवी दोनों 
ही नाटक देखने अवश्य गये होंगे और उन्होंने भी उसी रति का 
झनृभव किया होगा । 


शस-सम्प्रदाय दरैं 


इस प्रकार ये छः भमुभूतियाँ हुईं । इनमें 'रस' झनुभूति किसे कहें, 
यही विचारणीय है। देखने से पता चलता है कि ये अ्नुभूतियाँ तीन 
अकार की हें:--- 

(४) प्रत्यक्ष भ्रनुभूति--दुष्यन्‍्त और शकुन्तला की प्रनुभूति ऐसी 
ही है। 

(४४) कल्पना में प्रत्यक्ष ग्रनुभुति-- जैसे महाभारत (इतिहास) में 
पढ़कर प्राप्त की गई कवि, अनिल और रम्भादेवी की 
प्रनुभूतियाँ । 

(४28) प्रत्यक्ष या कल्पनात्मक अनुभूति के संस्कारों के भावन द्वारा 
उद्बुद्ध भ्रनुभूति--जैसे 'शाकुन्तलम्‌' के प्रशयत काल की कवि 
की श्रनभूति तथा अभिनेताओों और प्रेक्षक रूप से उपस्थित 
झनिल व रम्भादेवी की अ्रनुभूति । 

कल्पनामूलक श्रनुभूतियाँ भी प्रत्यक्ष ही कही जा सकती हैं। अ्रतः 
प्रथम तीन प्रनुभूतियाँ प्रत्यक्ष होने से भावमात्र हैं। बे प्रसद्भ के 
अनुसार कटु भी हो सकती हैं | शेष तीन भ्रनुभतियों में कवि की समृद्ध 
भाव-शक्ति का पुट है। उसका झपना हृदय तो भावुक होता ही है 
परन्तु उसने भाषा के प्रतीकों को भी वह शक्ति प्रदान कर दी है कि वे 
दूसरों में भी वंसे ही भाव जागृत करा सके । श्रत: इस भाव-अ्रवणाता 
के कारण वे तीनों शअनुभूतियाँ भावित हूँ भौर प्रत्येक अ्रवस्था में 
झानन्दमय होने का ही सामथ्ये रखती हैं । इस कारण रस संज्ञा भी 
इन्हीं की हो सकती है। भ्रस्तु ! 

इस विश्लेषण से हम इस परिणाम पर पहुँचे कि साक्षात्‌ प्रत्यक्ष 
अथवा कल्पना में प्राप्त प्रत्यक्ष अनुभूति के संस्कार समृद्ध भाव-शक्ति के 
द्वारा भावित होते हैं, जिससे वे हर अवस्था में झानन्दमय ही होते हें भौर 

'रस' कहाते हैं । 

इस कसौटी से मालूम पड़ा कि. 


६२ काव्य सम्प्रदाय 


(४) रखना के समय कवि रस ग्रहण करता है । 
(६8४) अभिनय के समय नट-नटी भी रस ग्रहण करते हैं । 
(४४8) भौर सहृदय के वासनारूप से स्थित स्थायीभाव जागृत होकर 
रसदशा को पहुँचते ही हैं । 
भ्रत: रसस्थिति न केवल प्रेक्षक में श्रपितु कवि और नट-नटी में 
भी माननीय है। परन्तु रस--- 
(४) वस्तु में नहीं रहता । 
($/) नायक-नायिका की सत्ता रस (िट से निविशेष होती है + 
प्रतः उनमें रस की स्थिति नहीं होती । 
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रस-सम्परदाय द्र्भ्‌ 
[२] रस का स्वरूप 


सत्तदोद काद्खरण्ड-स्वप्रकाशानन्य-चिन्मय: , 
वेधान्तर-स्पश-शूम्यो. अज्ञास्वाद-सहोदर: । 
लोकोसर चमत्कारप्राथ: केश्चित्‌ प्रमावृलिः, 
स्वाकारवद्णिन्नत्वेनायमास्थाथते. रसः ॥) 


--साहिस्यदपंण ।३। २, ३ ।। 
“सत्त्वगुण के प्राधान्य से यह अखण्ड, स्वतः प्रकाशित, आनन्द 
चिन्मय ( झानन्दस्वरूप ज्ञानमय ), इतर ज्ञान से रहित, ब्रह्मानन्दसह- 
दर और लोकोत्तर चमत्कार वाला “रस सहृदयों के द्वारा श्रपनी देह 
की तरह अभिन्‍न रूप में ( भ्र्थात्‌ ज्ञातृज्ञान के भेद के बिना ही ) भास्वा- 
दित होता है।” 
भ्राज का वैज्ञानिक निरीक्षण परीक्षण का विश्वासी होकर तत्त्व- 
ज्ञान की खोज में संलनन रहता है; जबकि पुरातन भारतीय मनीषी 
एकाग्रचित्त होकर भ्रन्तद्‌ षिट के द्वारा विषय का समग्र रूप से दर्शन करते 
थे । विविध विज्ञानों की दुह्ई देकर रस-स्वरूप-सम्बन्धी जो विस्तृत विवेचन 
किये जा रहे हैं उत्तमें तथ्य का उतना विशद चित्र नहीं रहता जितना कि 
विश्वनाथ ने ऊपर के दो संक्षिप्त इलोकों में रख दिया है। इन श्लोकों की 
शब्दावली में रस के जो विशेषणा दिये गये हैं वे भरत्यन्त श्रथंपूर्ण हैं, 
प्रत्येक शब्द के पीछे विस्तृत चिन्ता-राशि का पृष्ठदेश है। सूत्र रूप में 
कहे गये उपयुक्त रस-स्वरूप-परिचायक विशेषण हमारे समझने के लिए 
व्याख्या की भ्रपेक्षा रखते हैं। इस प्रकार की व्याख्या को भ्राघुनिक 
विद्वानों ने वैज्ञानिक कसौटी पर रखकर जब परखा तो उसे प्रायः 
सर्वेया वैशानिक और खरा पाया । हमें भी यहाँ यह देखना है कि रस 
के स्वरूप की प्रात्नीन व्याख्या कहाँ तक तर्क-संगत है | प्रथम उन भर्थे- 
गर्भित विशेषणों को देख लेना सुविधाजनक रहेगा :--- 


६६ काज्य सम्प्रदाय 


(४) सत्त्वोद्रेकात्‌ू--रस-सिष्पत्ति में सस्यगुण को हेतु माना है । जब 
रजोगुण भौर तमोग्ुणा का तिरोभाव होकर सत्त्व का आवि- 
भाव हो जाता है तब रस-मिष्पत्ति होती है। सत्त्वोद्रेंक की 
इस अवस्था में आस्वाद ही रस है; भ्रतः वह श्रास्वादित होने 
वाले रति आदि भाव से पृथक्‌ है। भ्र्थात्‌ रस भाव से भिन्‍न 
है । शोर इसी से हम कह सकते हैं कि श्र गार रस का भश्रर्थ रति 
का प्रनुभव नहीं । डा० भगवानदास के शब्दों में--“भाव, क्षोभ, 
संरभ, संवेग, आवेग, उद्वेग, आवेश, अ्रेंग्रेज़ी में इमोशन का 
अनुभव रस नहीं है, किन्तु उस ग्रनुभव का स्मरण, प्रतिसंवेदन, 

झास्वादन रस है ।* 

(४४) अखण्ड--रसानुभूति की चेतना विभाव, भ्रनुभाव आदि की खण्ड 
चेतना नहीं है श्रपितु उन सबकी सम्मिलित एक चेतना है । 

(४82) स्वप्रकाश--रस के ज्ञान के लिए किसी अन्य ज्ञान की श्रावर्य- 
कता नहीं । रस स्वयमेव प्रकाशित होता है। जैसे ज्ञानान्तर 
झपने विषय घट को प्रकाशित करता है वँसे ही रस स्वयं को 
प्रकाशित करता है । 

(४४) प्रानन्दचिन्मय---रसानुभूति आनन्दमय है और चिन्मय, श्रर्थात्‌ 
बुद्धि और इच्छापूवंक होने वाली है। कतिपय भ्रनैच्छिक 
शारीरिक क्रियाप्रों की तरह नहीं । 

(४) वेद्यान्तर-स्पर्श-शुन्य---रसानुभूति के समय उससे इतर अनुभूति 
की सत्ता नहीं रहती । इतर ज्ञेय के स्पर्श से रहित होती है । 

(४४) ब्रह्मास्वादसहोदर --ब्रह्मास्वाद का प्रयोग इस तरह किया गया 
हैं मानो वह सर्वे-जन-विदित हो । उस समय के पअ्राध्यात्मिक 
वातावरण में इस निर्देश से रसानुभूति के आनन्द का कुछ 
झाभास अवश्य ही हो जाता होगा। इसका आशय है कि रसा- 
निभूति का आनन्द सवितर्क ब्रह्माननस्द का सजातीय है, श्रर्थात्‌ 
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उसमें श्रहंकार की भावना के होते हुए भी एकनिच्ठ तल्लीसता 
रहती है । 

(७४४) लोकोत्तरचमत्कारप्राश--प्रद्धू त विस्मय (चित्त का विस्तार) का 
झ्रानन्द प्रारा रूप होकर रसानभूति में रहता है। रति श्रादि 
की प्रतिष्ठा नायक-नायिका में होने के विषरीत रस सहदय 'में 
प्रतिष्ठित होता है, अभ्रत:ः श्रलौकिक है । । 

(९४४४) स्वाकारवदभिस्नत्वेन--अपने शरीर की तरह ग्रभिन्‍्न रूप में। 
यद्यपि हमारा शरीर हमसे भिन्न है फिर भी उसकी भिन्‍नता 
का उल्लेख किये बिना “में स्थल हूँ” ऐसा एकतासूचक कथन 
किया जाता है । इसी तरह ज्ञाता ( प्रेक्षक या पाठक ) और 
ज्ञान ( रस ) के भिन्‍न होते हुए भी प्रभित्त रूप से ही श्रास्वा- 
दन होता है । 

इस प्रकार भारतीय आधचार्यो ने रस के स्वरूप को हर तरफ से 
देखा और उसे सर्वेधा अभ्रसामान्य पाया; उसकी तुलना में कोई लौकिक 
पदार्थ न रख सके । ञ्रत: उन्होंने रस की मौलिक विशेषता -- “अलौ- 
किकत्व ( निरालापन )--ढूँढ निकाली, जिसकी व्याख्या निम्न प्रकार 
की गई :+- 

(४) शकुन्तला के दर्शन से दृष्यन्त को जो रति का उद्बोध हुआआा था 
वह एक ही व्यक्ति में परिमित था। परन्तु रस काव्य द्वारा 
एक ही समय में अनेक व्यक्तियों में प्रवाहित हो सकने के 
कारण प्रपरिमित है। ॥ 

(४०) दुष्यन्तादि में उद्बुद्ध रति लौकिक है। तभी तो उसका द्शत, 
पर-रहस्यदर्शन शिष्टसम्मत न होने से, अशुजिकर है। परन्तु 
काब्यादि के सायक-दायिका का रतिभाव साधपरतीकृत होने से 
पर-रहुत्य नहीं । 
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(४४४) रस झ्ाप्य नही है। होने पर भवश्य प्रनुभूत होता है क्योंकि 
बह स्वतः प्रकाशी है। उस पर आवरण नहीं हा सकता | जैसे 
ज्ञाप्य घट प्रकाशक दीपादि के रहने पर भी ढके हुए होने से अद- 
शित ही रहता है, ऐसे रस नहीं । 

(४०) रस कार्य नहीं। यदि कार्य होता तो विभावादियों के न हहन 
पर भी उसकी प्रतीति सम्भव होती । जैसे घट अ्रपने 'निमित्त- 
कारण! दण्डचक्रादि के बाद भी रहता है। 

(०) रस नित्य भी नहीं। याद वह नित्य होता तो “रस की शब्रभि- 
व्यक्िय हुई! ऐसा नहीं कहा जाता। साक्षात्कार का विषय 
होने के कारण भविष्यत्कालिक भी नहीं। तथा कार्य और 
ज्ञाप्य न होने के कारण उसे वर्तमान भी नहीं कहा जा सकता । 

इतनी बातें रस की सर्वथा अलौकिकता एवं अनिरवेचीयता की सिद्धि 
के लिए काफी है । 
अग्रब हमें रस का स्वरूप क्‍या है, इस समस्या का उत्तर आधुनिक 
वैज्ञानिकों को दृष्टि से भी देखना भ्रावश्यक है। क्या आ्लाधुनिक 
विद्वान भी उन्हीं परिणामों पर पहुंचते है जिन 
आधुनिक दृष्टि. पर कि प्राचीन रसवादी रिथर हुए थे ? हमारे 
सामने प्रइन का रूप यह है कि काव्य या नाटक 
से प्राप्त होने वाला आनन्द ऐन्द्रिय है या ग्राध्यात्मिक है, भ्रथवा इन 
दोनों से विलक्षण किसी भव्य ही प्रकार का है ? 
अनुभूति को हम स्थल रूप से तीन प्रकार की मान सकते हैं--(१) 
ऐन्द्रिय (२) बौद्धिक और (३) अ्राध्यात्मिक । जो लोग आत्मा की ही 
सत्ता को स्वीकार नहीं करते और ध्नात्मवादी होने की घोषणा करते 
हैं, उमकी दृष्टि से भ्रशुभति दो ही प्रकार की है। उक्त तीनों प्रकार की 
झनुसतियों के क्रण्तः उदाहरण तिम्न प्रकार दिये जा सकते हैं। लौकिक 
शारीरिक रति या चुम्बन का प्रानन्द ऐन्द्रिय है। ग्रन्थसमाप्ति पर प्रणेता 
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को जो आनन्द होता है वह बौद्धिक और योगी का ब्रह्मसाक्षात्कार 
का आनन्द आध्यात्मिक कहा जा सकता है। अनुभूतिविषयक भात्म 
आर अनात्म वादियों का उक्त विभाजन निम्न प्रकार रख सकते हैं :--- 
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अब हमें देखना है कि काव्यानुभूति इनमें से किस प्रकार की है ? 
स्वदेश-विदेश के विद्वान अपनी-अपनी कल्पनाओों और तकं-प्रणालियों 
के द्वारा सभी सम्भव मान्यताओं की प्रतिष्ठा कर चुके हैं। तदनुसार . 
काव्यानुभूति सम्बन्धी निम्न तीन मान्यताएँ सामने श्राती हैं :--- 

[१] काव्यानुभूति का श्रानन्द ऐन्द्रिय है। इसके पुरस्कर्ता प्लेटो 
आदि हैं । उनकी दृष्टि में वह आत्मा ( बुद्धि ) की सौन्दर्यानुभूति से 
भिन्न है, शभ्रतः निम्न कोटि की है । 

[२] काव्यानुभूति का आतन्द झाध्यात्मिक है। काव्यसौन्द्ये-रूप 
आत्मा की अभिव्यक्ति होने से आनन्द्रमय है, और इसीलिये यह भानन्द 
आध्यात्मिक है । हीगल और कवीन्‍न्द्र रवीन्द्र की यही मान्यता है । 

[३] काव्यानुसूति न ऐन्द्रिय है न झ्ाध्यात्मिक । इस स्थापना के 
अन्तर्गत भ्ाने वाली मान्यताम्रों के निम्न तीत प्रकार हैं:--- 
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(४) काव्यानन्द न ऐन्द्रिय है न ग्राध्यात्मिक । वह कल्पना का आनन्द 
है। अर्थात्‌ मूल वस्तु के रूप और कला द्वारा भ्रनुकृत रूप में 
जो समता है उसके भावन से प्राप्त होने वाला आनन्द हैं, हा 
न ऐन्द्रिय है और न आध्यात्मिक | इस मत के प्रस्तोता 
एडीसन हैं । 

(४४) काव्यानुमूति न ऐन्द्रिय हैन बौद्धिक अपितु इन दोनों की 
मध्यवर्ती 'सहजानुभूति' है। सहजानुभूति क्‍या हैँ ? इसकी श्रपनी 
विशिष्ट व्याख्या है। इस मत के प्रतियादक ब॑नेडेटो करोचे हू । 
उनके भ्रनुसार मानव-प्राण-चेतना में सहाजानुभूति की एक पृथक्‌ 
शवित होती है। काव्यानुभूति इसी का गुण है। उस शक्ति का 
निर्माण बौद्धिक धारणाओं झोर ऐन्द्रिय सदेदनों द्वारा न होकर 
बिम्बों द्वारा होता है । 

(१४४) काव्यानन्द न ऐन्द्रिय है न आध्यात्मिक । यह एक निरपेक्ष 
अनुभूति है। इसे हम विशिष्ट प्रकार का अलौकिक आनन्द कह 
सकते हैं, जिसकी तुलना में किसी भी लौकिक आनन्द को नहीं 
रखा जा सकता । यह मत प्राचीन है, परन्तु इस यग में बडले 
झादि ने इसका मण्डन विशेष रूप से किया हैं । 

यहाँ पर उपयुक्त मान्यताशों की क्रमशः परीक्षा करना , प्रावश्यक 
है । यह कहने की श्रावश्यकता नहीं कि काव्यानुभूति ऐन्द्रिय भ्रनुभति 
से भिन्न है; क्योंकि एक साधारण व्यवित भी यह जानता है कि नाटक 

देखने से मुझ झानन्द ही मिलेगा, चाहे वह नाटक दुःखान्त ही क्‍यों न 

हो । झत: यह निविवाद रूप से कहा जा सकता है कि काव्यानुभृति 

झानन्दस्वरूप ही होने के कारण लौकिक एवं ऐ'न्द्रिय सुख-दुःखात्मक 
झनुभृतियों से भिन्न है । 

छनात्मदादियों के लिए तो काव्यानुभूति को आध्यात्मिक मानने 
का प्रश्न ही नहीं उठता । इसके भ्रतिरिकत ग्रात्मवादियों को भी काव्या- 
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ननन्‍्द में आध्यात्मिक आनन्द की वह ज्ञान्त गभ्मीर ध्वनि नहीं सुनाई दे 
सकती, जिसे योगी लोग प्राप्त करते हैं। योग का उक्स प्रानन्द स्थायी 
होता है और काव्यानन्द क्षरिक है। श्रतः काव्यानन्द आध्यात्मिक भी 
नहीं कहा जा सकता । 

इसी तरह एडीसन के 'कल्पना के आनन्द ओर कओचे की 'सहजानु- 
मूति की विचित्र शक्ति को मनोविज्ञान में स्वतन्त्र सत्ता के रूप में स्थान 
नहीं दिया जा सकता । कल्पना तो मन और बुद्धि की क्रिया हैं । झतः 
कल्पना का आनन्द निःसन्देह ऐन्द्रिय आनन्द होगा, जो काबव्यानन्द नहीं 
कहा जा सकता । क्रोचे की सहजानुभति की शक्ति को भी सभी वेज्ञा- 
निकों ने एकस्वर से अमान्य ठहरा दिया हैं। ब्रतः उपरोकत मतों में 
से कोई भी मत आज के मनोविज्ञान के विद्यार्थी को सन्तोष प्रदान नहीं 
करता । 

केवल अन्तिम मत प्राचीन रस-सिद्धात मे वरिणत रस के स्वरूप से 
मेल खाता है। उसके सम्बन्ध में भी कुछ विद्वानों का निम्न प्रकार आ्राक्षेप 
हैं। उनका कहना हैं कि उक्त मत की मान्यता की स्वीकृति के लिए विपुल 
श्रद्धा की आ्रावश्यकता हूँ जो वैज्ञानिक के पास नहीं होती । श्रद्धावश 
काव्यानन्द को अलौकिक, लोकोत्त र श्रीर श्रनिवेचनीय कहते रहने से तथ्य का 
उद्घाटन नहीं होता । यह तो एक प्रकार से समस्या को छोड़कर पलायन 
हैं । ये विद्वान्‌ काव्यानुशीलन और नाटक देखने की दकाझ्रों का स्वतन्त्र 
रूप से पर्यवेक्षण करते हुए स्वंथा स्वतन्त्र मत की स्थापना करते है । 
उनकी दृष्टि से रतिकाल में व्यक्ति की चित्त की विद्रुति और रोमाज्च 
आदि जिस प्रकार के संवेदन होते हें, वँसे ही संवेदन नाटक देखत समय 
भी अवश्य होते हैं । ये सब ऐन्द्रिय ही है। अतः यह बात प्रत्यक्ष है कि 
काव्यानुमूति में ऐन्द्रिय अंश भ्रवश्य रहता है। यह बात दूसरी है कि यह 
ऐन्द्रियवा किस प्रकार की हैं। विचार करने पर ज्ञात होता है कि 
शन्द्रिय आनन्द और काव्यानन्द में समता होने पर भी एक प्रकार की 
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भिन्‍नता अ्रवध्य है। यह भिन्‍नता सिर्फ प्रत्यक्षता एवं तीज्रता की ही कही 
जा सकती है। प्रथम अवस्था में चुम्बन आदि द्वारा प्राप्त होने वाला 
आनन्द प्रत्यक्ष और तीव्तर है। काव्यानन्द में उतनी प्रत्यक्षता और 
तीव्रता नहीं रहती । इसका कारण यह है कि काव्यानुभति प्रत्यक्ष 
मूल घटना की अनभूति नहीं है। मूल घटना का कवि को सर्वप्रथम इन्द्रिय 
सन्निकर्ष था कल्पनात्मक सन्निकर्ष होता है। तदनन्तर कवि उसका भावन 
करता हैं। इस भावित घटना का भावन दशेक करता है। भावन में दोनों 
को बृद्धि व मन का उपयोग करना होता है। अत: दर्शक या पाठक की 
प्रनुभूति भावित ((०ऋाशाए0)8(९०) घटना पर निर्भर रहती है 
जिससे उसे भावित श्रनुभूति कहते हैँ ॥ श्रौर उसकी यह भाबित अनुभूति 
सूक्ष्म भोर प्रत्यक्ष ही होती है। इस प्रकार वे इस परिणाम ' पर 
पहुँचते हैं कि काव्यानुभूति है तो ऐन्द्रिय अनुभूति ही, पर वह भावित 
अनुभूति हैं । 
भावित श्रनुभूति का तात्पर्य केवल इतना है कि उसमें प्रत्याक्षानभूति 
जैसी स्थूलता एवं तीव्रता नहीं होती । अनुभूति का स्वरूप भी यह कहकर 
स्पष्ट किया जा सकता है कि वह संवेदनात्मक होती है, अर्थात्‌ काव्यान- 
भूति के संवेदन मानसिक संवेदनों से सूक्ष्म्तर और विश्लेषणत्मक-बौद्धिक 
संवेदनों से कुछ श्रधिक स्पष्ट होते हैं। इस प्रकार उक्त विद्वानों के इस 
विवेचननका सारांश यह निकला कि काव्यानुभूति का आनन्द बोद्धिक और 
ऐन्द्रिय अनुभृतियों के श्रन्तर्गंत संवेदन रूप ही है। परन्तु संवेदन स्थूल 
और प्रत्यक्ष न होकर सूक्ष्म ओर बिम्ब रूप होते हैं । 
यह विवेचन नया नहीं । इसी मार्ग का अनुसरण करते हुए प्राचीन 
आाचायें भी यहीं पहुंचे थे । उन्होंने देखा कि भ्रन्य अ्रनुभूतियों की तरह 
जब काव्यानुभुति भी ऐन्द्रिय है तो फिर वही समस्या सामने श्राती है 
कि कु संवेदनों से कटु अनुमूति क्‍यों नहीं होती ? उक्त श्राधुनिक वैज्ञा- 
निक तो यह कहकर कि काव्यानृभूति भावित होने से व्यवस्थित हो 
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जाती है; फलत: उसमें कटु संवेदनों से भी मधुर प्रनुभूति उपछ ब्ध होती 
है; समस्या को एक प्रकार से टाल देते हें। भ्रथवा उनके इस उत्तर पर 
भी यह कहा जा सकता है कि उन्होंने श्रनजाने रूप से आ्राधुनिक शब्दा- 
बली में 'श्रनिवेचनीयता ! का ही प्रतिपादन कर डाला। कारण यह है 
पाश्यात्य विज्ञान का जन्म “चर्च के विरोध में होने के कारण वह 
ग्रलौकिक , भ्रनिवेचनीय श्रादि जैसी चीज़ों को ज़्यादा महत्त्व नहीं देता; 

वह उसमें धामिकता रूप श्रवेज्ञानिकता की गन्ध पाता है। विज्ञान 
प्रत्येक वस्तु को श्रपनी व्याख्या के ग्रन्तर्गत लाने की चेष्टा कर अपनी 
विजय-दुन्दुभि का सिक्का जमाना चाहता है। फिर चाहे वह व्याख्या 

हास्यास्पद ही क्‍यों न हो जाये । रसानुभूति जैसी प्रक्रिया के सम्बन्ध में: 
यह पूछे जाने पर कि यहाँ कारण के गुण काये में देखे जाने के व्यापक: 
नियम का व्यतिक्रमण क्‍यों हुश्आ--यह उत्तर देना कि व्यवस्थित होने 
से ऐसा हो गया, स्पष्ट तथा छिपे रूप से अनिरवेचनीयता का ही 
प्रतिपादन है । 


प्राचीन आचारयों ने रस की इस अनिवेचनीयता में अ्रध्यात्म की सी 
गन्ध पाई । श्रतः वे इसके अध्यात्म पक्ष की ओर भूुक पड़े और 
कह उठे कि काव्यानन्द ब्रह्मानन्द तो नहीं, पर ब्रह्मानन्द का सहोदर है। 
झ्रत: रस एक ओर ऐन्द्रियता की सीमा को स्पशें करता है तो दूसरी 
झोर अध्यात्म से जा मिलता है | झ्रत: आनन्दमय ही होने से वह स्पष्ट- 
तया भ्रलौकिक एवं अनिर्वेचनीय है । उनकी दृष्टि से रस के स्वरूप की 
कुछ ऐसी क्लिक्षणता है जिसके कारण उसे किसी लौकिक शब्दावली की 
भाषा में नहीं बाधा जा सकता। उन्होंने काव्यानन्द को अपनी तरह 
का एक ही पाया, अ्रतः उसे लोकोत्तर, चमत्कार-प्राण भ्रादि कहा । श्रत: 
हम इस परिणाम पर पहुँचते हैं कि प्राचीनों ने रस कै स्वरूप के स्पष्टी- 
करण के सम्बन्ध में जो लोकोत्तर प्लोर अनिर्वेचनीय आदि विशेषण 
कहे हैं वे ही उसका स्वरूप स्पष्ट क्र जाते हैं। यह कहना कि “ऐसा 
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कहकर समस्या को सुलकाना नहीं, पजायन है” विशेषणों की गहराई तक 
न पहुँचना है । यदि विशेषणों की गहराई पर ध्यान दिया जाय तो 
समस्या सुलभी हुई दीखेगी । 
इन दोनों दृष्टिकोशों को तुलनात्मक रूप से देखा जाय तो हम इस 
परिणाम पर पहुँचते हैं कि इस का स्वरूप दोनों पक्षों में एक ही स्थिर 
किया गया हैं, श्रर्थात्‌ इन्द्रियानन्द से कुछ अ्रधिक और आध्यात्मिक 
आनन्द से कम । ग्रन्तर केवल इतना है कि उस स्वरूप के स्पष्टीकरण 
के लिए जो शब्दावली ग्रहण की गई हैं वह भिन्‍न-भिन्‍न है । 
प्राचीनों ने रस-स्वरूप के स्पष्टीकरण के लिए जो विशिष्ट शब्दावली 
गहरा की हैं उसकी उपयुक्ता झौर वैज्ञानिकता निम्न दो कारणों से 
और भी पुष्टि होती है:--- ह 
(४) एक तो रस प्रनिवार्यत: आनन्दमयी चेतना है। इस तथ्य की 
सिद्धि के लिए किसी लम्बे-चौड़े तर्क की आवश्यकता नही । 
सभी का भ्रनुभव हैं कि सत्काव्य के अनुशीलन या नाटक को देखते 
से आनन्द ही प्राप्त होता हैं । उस समय सांसारिक द्विविधाश्रों 
में संलिप्त व्यवित भी सुखसागर में निमग्न हो नोन-तेल की 
चिन्ता-व्याधियों से मुक्त हो जाता हैं । 

(४१) और दूसरे यह कि रस भाव से पृथक्‌ है, इसी कारण करुण श्रौर 
वीभत्स रस क्रमशः शोक और जुगृप्सा से पैदा होने पर भी 
ग्राह्मय ही बने रहते हैं। इसी प्रकार श्र गार रस शारीरिक रति नहीं 
हैं | परन्तु इतना निश्चित है कि रस अपने भावों से सम्बद्ध अवश्य 
हैं; रतिभाव से श्रूगार रस ही निष्पन्न हो सकता है । 

संक्षेपत: यही कहा जा सकता है कि श्राधुनिक विद्वान्‌ अपनी वैज्ञा- 
निक शब्दावली में रस के जिस स्वरूप को प्रकट करते हैं, प्राचीन 
संस्कृत-साहित्य में उसी को एक भ्रर्थगथर्भित आध्यात्मिक शब्दावली में 
रखा गया है । द 





अलकार-सम्मदाय 
मानव-मात्र में प्रेम, दया श्रादि मानसिक वृत्तियों, प्रकृति के ताना 
रूपों से उदभूत मनोविकारों, परिस्थितिजन्य भ्रनुभवों भ्रौर विचारों, 
आकांक्षाओं एवं कल्पनाओ्रों को प्रकट करने 
काष्य की प्ररकक और सुनने की स्वाभाविक प्रवृत्ति होती है । 
प्रवृत्तियाँ और कवि इसके साथ ही सौन्दर्ये-प्रियवा की भावना भी 
सभ्य समाज में सबंत्र पाई जाती है। इन 
स्वाभाविक प्रवृत्तियों के कारण हम श्रपने मनोभावों को सुन्दरता के 
साथ प्रकट करने के लिए यत्नशील होते हैं । परन्तु सभी व्यक्ति समान 
रूप से अपने भावों को ग्राकलन करने एवं उसमें छिपे रहस्य का भावन 
करने शौर उन्हें सौन्दर्य के साथ अभिव्यक्त करने में योग्य नहीं होते । 
कुछ व्यक्तियों में ऐसी स्वाभाविक प्रतिभा होती है, जिसके कारण वे 
उक्त कार्य का सम्पादन ऐसे श्राकर्षक एवं रुचिर ढंग से करते हैं जिसके 
कारण वह सर्वेप्रिय होता है। ऐसे ही व्यक्ति निसर्ग-सिद्ध कवि कहाते 
हैं । इनके कत्‌ त्व के फलस्वरूप संसार में काब्य-लोक की सृष्टि सम्भव 
हुई है । ई 
उक्त कथन से यह बात प्रकट होती है कि कवि में भावुकता 
“( भाव रूप रहस्यदर्शन का सामथ्यं ) भौर सोन्दर्य के साथ कह देने की 
विशेष क्षमता होती है। इसके श्राधार पर 
कवित्य के आधार पर काव्य के दो पक्ष निश्चित किये जा सकते 
काब्य के दो पक्ष हैं :--[१] एक तो भावपक्ष या ग्नुभूति- 
पक्ष और दूसरा [२] कलापक्ष | भावपक्ष में 
नाय्य का अन्तनिहित रहस्य या भ्नुभूति विशिष्ट भाती है श्रौर कलापक्ष 
में उक्त झनमति को भ्रभिव्यड्जित करने का सलग्र फौधल। 


७६ काव्य सम्प दाय 


पाश्चात्य समीक्षा-शास्त्र की दृष्टि से काथ्य के चार तत्त्व माने 
गये हैं-- रागात्मकता, कल्पना, बौद्धिकता भ्रौर कलात्मकता। कवि किसी 
रागात्मक भाव को कल्पना की सहायता से 
काब्य के उसमथ पक्षों औचित्य एवं संग्रतिपृवंक कलामयी कृति के 
में अन्य तत्तवों रूप में प्रस्तुत करता है। इसकी इस कृति म॑ 
कासमाहार भी वस्तुतः वे ही दो तत्त्व, भावपक्ष श्लौर 
कलापक्ष, ही भलकते हैं । इसका मतलब यह 
हुआ कि पाह्चात्य समीक्षा-शास्त्र-सम्मत कथित चार काव्यतत्त्व भी 
बस्तुतः इन्हीं दो पक्षों में समाहुत किये जा सकते हैं । 
हमारे यहाँ अ्लंकार-श्ास्त्र का इतिहास देखने से पता चलता है 
कि रस, प्रलंकार, रीति, ध्वनि और वक्रोक्ति सम्प्रदायों में काफ्री स्पर्धा 
रही है; और प्रत्येक वर्ग के आ्राचारयों का यह 
भारतोय काध्यसतां प्रयत्न रहा कि वे यह प्रमाणित कर सकें कि 
का उक्त उभय पत्चों. काव्य का मूलभूत तत्व या आत्मा उनके प्रति-: 
के साथ सम्बन्ध पादन के अनुसार ही है । इन पाँचों सम्प्रदायों 
के मल में यह बात लक्षित होती है कि कोई 
आ्राचायय तो काव्यात्मा की खोज करते हुए कलापक्ष तक पहुचे, कोई 
भावपक्ष तक और किन्हीं ने दोनों पक्षों का समन्वित रूप ढू ढ निकाला । 
इनमें रस और ध्वनि सम्प्रदाय के श्राचाय भावपक्ष की तथा शेष कला-- 
पक्ष की मुख्यता में विश्वास रखते हैं। हमारा श्राशय निम्न कोष्ठक 
से प्रकट होगा । 


१ भावपक्ष | १. भरत, विश्वनाथ'"******* रस काव्यात्मा है । 
( २. आनन्दवर्धन ***“***** ध्वनि ,, , 
” ३. दण्डी, भामह, केशव*'*** अलंकार ,, ,, 

२ कलापक्ष < ४. कुन्तक वक्रोक्ति ., ,, 
| ५. बासन "४००६० *रोलि ,, 
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काव्य के मूल तत्वों की खोज करते समय--“काव्य में दो पक्ष«-- 
भआवपक्ष और कलापक्ष --होते हैं अथवा “काव्यात्मा ध्वनि या रसादि 
होते हैं” इन दोनों कथनों में कोई विशेष 
विजेश्वन के दो प्रकार से द्धान्तिक मतभेद नहीं है, केवल कहने का 
ढंग अलग-भ्रलग है। हाँ, काव्यात्मा का निर्देश 
करते समय ज़रा इस बात के स्पष्टीकरण का संयोग अधिक रहता है 
कि काव्य के उक्त दोनों पक्षों की मान्यता स्वीकार करते हुए भी इनमें 
भी प्राधान्य-गौणत्व का विवेक कर सके। ऐसा होते से काव्य के 
सुसंगत लक्षण के लिए एकमात्र आधार निश्चित रूप से हाथ लग सकता 
है; क्योंकि हमारे यहाँ काव्य-लक्षण के लिए काव्यात्मा की खोज 
आवश्यक समभी गई है ताकि काव्य में भावपक्ष और कलापक्ष को 
समान नहीं, भ्रपितु उचित स्थान प्राप्त हो सके । 
कहना न होगा कि काव्य का वही लक्षण समीचीन हो सकता है 
जिसमें काव्य के उक्त उभय पक्षों को उचित संतुलन में रखा जा सके । 
मम्मटाचार्य-कृत काव्य की परिभाषा--तपदोधो शब्दार्थों सगुणा- 
वनल्वंकति पुनः क्वापि---(दोष-रहित गुर वाली रचना चाहे वह सालंकार 
न भी हो )-भावपक्ष और कलापक्ष को 
भारतीय काव्य ओआचित्य प्रदान करने की टृष्टि से बड़ो शिथिल 
ल्च्ण है । गुणवती कह देने मात्र से भावपक्ष का 
कथन तो हुआ ही नहीं (क्योंकि गुण काव्यात्मा 
के धर्म हूँ, काव्यात्मा नहीं ), साथ ही कलात्मकता की भी कोई गारंटी 
नहीं की गई, अपितु झलंकारों के प्रभाव में भी काव्यत्व स्वीकार किया 
गया है। इसमें भावात्मक कलापक्ष का सर्वेथा भ्रभाव रहा । विश्वनाथ 
ने मम्मट के इस लक्षण की । श्रनेक प्रकार से तीद्र समालोचना कर 
“बाक्य रसास्मक काध्यम्‌!” यह परिभाषा प्रस्तुत की; इसमें रसवत्ता 
का स्पष्टतया कथन कर काव्य के भावपक्ष या भ्नुभूतिपक्ष को पूर्णतया 


उप काव्य सम्प्रदाय 


मान्यता प्रदान करते हुए भी कलापक् का नामोल्लेख तक नहीं किया । 
भरत: एकांकी ही रही । पण्डितराज जगनताथ की परिभाषां-- 
“रम्रणीयाथभतिपादक:ः शब्द: काब्यम्‌ --इससे कहीं व्यापक है। क्योंकि 
रमणीय अर्थ के प्रतिपादन में शब्द को हर तरह से ( कलात्मकरूपेश 
भी ) उपयुक्त होना चाहिये, यह संकेत तो निकलता ही है। आनन्द- 
वर्धनाचार्य ने सीधा काब्यलक्षण न करके काव्यात्मा रूप ध्वनि 
( व्यंग्यभूत प्र्थ ) पर ही जोर दिया। ध्वनि में मी रसध्वनि को 
सर्वथा विलक्षण [ तस्मादन्वयबन्यतिरेकास्यामभिधेयसामर्थ्याज्षिप्तत्वमेव 
रखादीनास | म त्वभिध्रेयष्य कथंद्िित्‌ ( भ्रतः प्रस्वयव्यतिरेक से रसादि, 
वाच्य की सामथ्य से प्राक्षिप्त--ध्वनित--ही होते हैं। किसी भी अ्रवस्था 
में बाच्य नहीं होते ] बताते हुए श्रेष्ठ काव्य में रसत्व ( रागतत्त्व या 
प्रनुभूतिपक्ष ) प्रौर ध्वनित्व ( व्यंजनत्व शब्रर्थात्‌ कलापक्ष ) दोनों को 
उचित रूप से श्रावश्यक ठहराया । इनकी कमी या श्रप्रधान्य के साथ- 
साथ काव्य का दर्जा भी कम किया गया । काव्य के उभय पक्षों का 
रसत्व भर ध्वनित्व जैसे समर्थ एवं व्यापक शब्दों में जिस खूबी के साथ 
कथन किया वह ध्वनि-सिद्धान्त की सर्वेमान्यता के लिए वरदान सिद्ध 
हुआ | भ्रस्तु ! 
तो काव्य के स्वरूप के उद्घाटन में पण्डितराज जगन्नाथ का लक्षरा 
झौर प्रातन्दवर्शन की काव्यात्मा कौ व्याख्या, हमारी कसौटी के अनुसार, 
सर्वाधिक समीचीन है। तदनुसार रमणीय 
रमलशीय अथ के प्रर्थ के प्रतिपादक शब्द को काव्य माता गया 
दो साधन है । रमणीय श्रर्थ के दो साधन हैं--- 
[१] व्यञज्जना और [२] भ्लंकार । 
इस प्रकरण में हमें अलंकारों से सम्बन्धित अलंकार-सम्प्रदाय की 
ही चर्चा करनी प्रभीष्ट है। भलंकार वस्तुत: भावों को व्यक्त करने 
अ्रथवा रूप देने के सूधड़ साँचे हैं ।. 
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झलंकार का शॉन्दिक भ्र्थ है--सौन्दर्य का साधन ।“अलशंकरीतीशि” 

अलंकार: प्रथवा “अलंक्रियतेइनेन” हस्यक्षकारः ये दो व्युत्पत्तियाँ की 

जाती हैं । प्रथम व्युत्पन्ति में अ्रलंकार सौन्दर्य 

अलंकार का शाब्दिक का विधायक श्रौर दूसरी में साधन ठहरता 

झार्थ है । दोनों का आशय एक ही है । फिर भी ये 

दोनों ब्यूत्पत्तियाँ भ्रलंकार-सम्प्रदायः के 

ऐतिहासिक विकास-क्रम की श्रोर निर्देश करती हैं । ध्वनि-सिद्धान्त की 

प्रतिष्ठा के पूर्व कम-से-कम श्रव्य काब्य के क्षेत्र में तो भ्रलंकार-सम्प्रदाय 

का ही एकच्छत्न राज्य था। अलंकारों को काव्य की शोभा का विधायक 

समभा जाता था। उस समय दण्डीकृत निम्त परिभाषा का ही बोल- 
बाला था-- 


काष्यशोभाकरान धर्मान्‌ अलंकारान प्रचतते । 
अलंकार काव्य के शोभाकारक धर्म हैं।' इस परिभाषा से 
अलंकारों के सम्बन्ध में निम्न दो बातों पर प्रकाश पड़ता है--- 


[१] काव्य में जो सौन्दर्य है उसका कारण एकमात्र अ्रलंकार ही 
हैं । वे ही शोभा के विधायक हैं । 


[२] भ्रौर चूंकि काव्य में सौन्दर्य रहता ही है श्रतः उसके कारण- 
भूत भ्र लंकार भी ग्रवश्य उपस्थित रहेंगे। इसका मतलब हुआ कि 
अलंकार काव्य के नित्य धर्म हैं | 

ध्वनिकार ने जब काव्यात्मा ध्वनि को स्थिर कर दिया तो 
अलंकारों से सम्बन्धित धारणाओं की जड़ें हिल गईं । उन्होंने 
अलंकारों और गुणों में भेद बताते हुए काब्य के शरीर-भूत शब्द 
अर्थ के भ्रस्थिर धर्म के रूप में इन्हें स्वीकार किया । ध्वनिकार के 
अ्रनुसार अलंकार के सम्बन्ध में निम्न मान्यताएँ स्वीकृत की 
गई । 
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[१] काव्य के शरीर-भूत शब्द अर्थ के उपकारक होने से भ्रलंकार 
'काब्यात्मा के परम्परया उपकारक हैं । 

[२] प्रलंकार काव्य के तित्य धर्म नहीं, वे भ्रस्थिर धर्म हैं। उनके 
बिना भी काव्यत्व देखा जाता है । 

[३] श्रलंकार काव्य की शोभा की सृष्टि नहीं करते, उसे बढ़ा ही 
सकते हैं । 

इस प्रकार श्रलंकारों को काव्य-शोभा के विधायक की जगह साधन 
साना जाने लगा । इर्सी आधार पर परवर्ती आचाये विश्वनाथ 
ने अ्लंकारों का लक्षण निम्न प्रकार किया--- 

शब्दा्थयोरस्थिरा ये धर्माः शोभातिशायिन: । 
रसादीनुपकुव॑न्तो5लंकारास्वेउज््दादिवत.. ॥ 

“शोभा को बढ़ाने वाले श्लौर रसादि के उफ्कारक जो शब्द श्र्थ 
के अ्रनित्य धर्म हैं वे अज़भुद (ग्राभूषणविशेष) भ्रादि की तरह अलंकार 
कहाते हैं । 

भामह ने श्रलंका रो को काव्य का प्राण बताते हुए अभ्रलंकारों की भी 
आत्मा वक्रोक्ति को माना है। इसके विपरीत दण्डी ने झलंकारों की 

प्रेरक शक्ति, श्रतिशयोक्ति को ठहराया है। 

अल्ंकारों की मूक्ष भ्रणा विचार करने पर ज्ञात होता है कि श्रलंकारों 

क्या है! की आत्मा या मूल प्रवृत्ति की खोज करते हुए 

दोनों आचायें प्रायः एक ही तत्त्व पर पहुँचे 

थे। नाम का भेद होते हुए भी दोनों का श्राशव एक ही वस्तु से है। 

'भामह की वक्रोक्ति अतिशय ही है । इसी बात का निर्देश 'काव्यप्रकाश' 
की टीका में किया गया है--- 

“बु्दं चातिशयोक्तिरिति वक्रोक्तिरिति पर्याय इति बोध्यम्‌ ।” 

जिस तरह लोक में आझ्ात्मोत्कर्ष के प्रदर्शन के लिए स्त्रियाँ आभूषण 
आरण करती हूँ या पुरुष अपने को वस्त्रादिकों से सजाते हैं उसी तरह 
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मन के उत्कर्ष या अतिशय की अभिव्यक्तित का साधन वाणी के 
अलंकार हैं । मन के उत्कर्ष का आशय है भावोद्वीप्ति की प्रवस्था । 
जब हमारे भाव उद्दीप्त हो जाते हैं तो शरीर के रोम-रोम में आवेग या 
अतिशय प्रस्फूटित होने लगता है । यही झ्रावेग वाणी के माध्यम में 
अलंकारें का रूप घारण कर लेता है। सारांश यह है कि भावोद्वीपन 
के कारण हमारी वाणी स्वाभाविक रूप से अलंकृत (अतिशयित) हो 
जाती है; क्‍योंकि ऐसा करने से भीतर के मानसिक विस्फार या 
अतिशय का बाह्य रूप से प्रदर्शन हो जाता है, जिससे हमें तुष्टि प्राप्त 
होती है। इस प्रकार मनोवेज्ञानिक दृष्टि से भी, भामह भ्रौर दण्डी 
का यह अभिमत कि अलंकारों का प्राण अतिशयोक्ति है, ठीक है। 
यही तथ्य “काव्यप्रकाश' में भी स्वीकार किया गया है--- 
“सवंत्र एवंविधविषये5लिशयोक्तिरेव प्राशस्वेमावतिष्ठते । तां बिना 
प्रायेशालंकारस्वायोगात |?! 
झलंकारों के विकास को देखते हुए यह मालूम पड़ता है कि उनकी 
विषम-सीमा तथा संख्या सर्वथा अनिश्चित-सी है। भरत ने केवल चार 
धलंकारों का उल्लेंख किया है, जबकि मम्भठ 
अलंकारों का ने यह संख्या ७० तक पहुँचा दी । ऐसी 
मनोवेशानिक श्राधार भवस्था में अलंकारों में समन्वय के सूत्र की 
ओर वर्गीकरण. खोज सर्वथा स्वाभाविक थी। इस दिशा में 
सर्वप्रथम रुद्रट ने अलंकारों का वर्गीकरण 
वास्तव, ओऔपम्य, भ्रतिशय झौर श्लेष के आधार पर किया। यद्यपि रुद्र _ 
का यह वर्गं-विभाजन सर्वेथा वैज्ञानिक नहीं था तो भी उनका प्रयत्न एक 
सुष्ठु दिशा का निर्देशक बन सका। बाद में रुग्यक ने अलंकारों के सात 
वर्ग बनाये:-« 
[१] सादृश्यवूलक (उपमा, रूपक आदि) । 
[२] विरोधमूलक (विरोध, विभावना प्रादि) । 
[३] श्रद्धुलाबन्धघक (कारणमाला, एकावली आदि) । 
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[४] तकंत्यायमूलक (काव्यलिड्भ, प्रनुमान ग्रादि) । 
[५] काव्यन्यायमूलक (यथासंख्य, पर्याय भ्रादि) । 
[६] लोकन्यायमूलक (प्रत्यनीक, प्रतीप आदि) । 
[७] गढ़ाथप्रतीतिमलक (सूक्ष्म, व्याजोक्ति आदि) । 

ये भ्रधिक युक्तियुक्त प्रतीत होते हैं । 

विश्वनाथ श्रौर विद्याधर ने इनमें कुछ संशोधन करने का यत्न 
किया । और शझ्ब भी झाधुनिक विद्वान इस दिशा में प्रयत्नशील हैं। 
सुब्रह्मण्यं शर्मा और श्री वश्रजरत्न जी ने क्रमशः आठ और पाँच वर्ग 
निश्चित किये हैं। परन्तु वर्गीकरण के ये सभी प्रयत्न सन्‍्तोषजनक सिद्ध 
ने हो सके। इस असफलता का कारण यह समभा जा सकता है कि 
अलंकारों के स्वरूप-निर्धारक उपादानों का क्षेत्र ही अपने आपमें 
विविध विषयक एवं असीमित है । उदाहरणाथे हम देखते हैं कि कुछ 
अलंकार काव्य-शैली से सम्बन्ध रखते हैं तो दूसरे तर्क और न्याय का 
आश्रय लेते हैं । 

डा० नग्रेद्ध ने 'रीतिकाव्य की भूमिका' में विवेचन करते हुए; 
अलंकारों का प्रयोग किसलिए करते हैं, इस प्रश्न के उत्तर में कहा 
है कि--.“उक्ति को प्रभावोत्पादक बनाने के लिए ।” उनके मत में 
उक्ति को प्रभावशाली बनाने के छः प्रकार हैं--स्पष्णसा के लिए साधम्थ, 
विस्तार के लिए अतिशय, झ्राश्वयं के लिए वेषम्य, अन्विति के लिए 
प्रौचित्य, जिज्ञासा के लिए वक्ता और कौतृहल के लिए चमत्कार-मूलक 
अलंकारों का प्रयोग । तदनुसार --“अलंकारों के ये ही मनोवैज्ञानिक 
आ्राधार हैं ।” 

यह बात स्पष्ट है कि अलंकारों की संख्या निश्चित नहीं की जा 
सकती ; क्योंकि उनके उपादानों का क्षेत्र ही श्रसीमित है -- (अनन्तसा हि 
याग्विकतपाः ; तत्पकारा एवं भ्रलंकारा:--ध्वस्यालोक |) ऐसी श्रवस्था 
में वर्गीकरण के लिए सर्वथा युक्तियुक्त झोर परिपूर्ण आधारों को 
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खोज निकालना एक प्रकार से असभव ही है। ओर मबदि मे शाभ्रार भी 
अ्रलंकारों की संख्या की तरह भ्रनिश्चित होते चले जायें तो उनका ढुंढ॒ना 
ही निष्प्रयोजन है। इस कारणों से वर्गीकरण के सभी प्रयत्न अ्सन्तोष- 
जनक हों तो कोई आश्चय नहीं । इस दिशा में हमारी जिल्नासा 
की सन्‍्तुष्टि का एकमात्र यही आधार हो सकता है कि अल़ंकारमात्र 
के मूल में भावोद्वीप्ति या श्रतिशय ही रहता है । भादयाचायें भामह और 
दण्डी ने भी इतने से ही सन्‍्तोष किया था । 
अलंकारों का प्रयोग किसलिए करते हैं ? इस प्रश्न के उत्तर में 
कहा जाता है कि उक्ति को प्रभावोत्पादक बताने के लिए । 
प्रभावोत्पादन की आवश्यकता काव्य में ही नहीं 
काब्य में अलंकारों «अपितु व्यवहार में भी रहती है । सर्वसाधारण 
का स्थान लोग भी अपने रात-दिन के काम-काज में 
ग्रपनी वाणी को सबल बनाने के लिए भअलंकारों 
का प्रयोग करते हैं। किसी लीडर की प्रशंसा में--“शप्राप मनुष्य नहीं 
देवता हैं ” (ऐसा कहा ही जाता है । इसी प्रकार “साम्राज्यवाद की 
चक्की में देश पिस रहा था” आदि वाक्य पार्टी-प्रोपेगण्डा के सिलसिले में 
अक्सर कान में पड़ते रहते हैं । 
परन्तु इसके झ्रागे, काव्य में श्रलंकारों का प्रयोग क्‍यों किया जाता 
हैं, जब यह प्रश्न सामने श्राता है तो केवल “प्रभावोत्पादन के लिए” 
इतनाभर कहना पर्याप्त नहीं । प्रभावोत्पादकता की खोजबीन भी 
आवश्यक हो जाती है। अलंकारों के द्वारा काव्य में बहुत कुछ सिद्ध 
होता है। सौन्दर्य काध्य में खास वस्तु है। चित्रण को स्पष्टता देने की 
भी श्रावश्यकता पड़ ही जाती है, इत्यादि । भ्रतः हमें कहना पड़ेगा कि 
अलंकारों के द्वारा काव्य में सौन्दययं, स्पष्टता और प्रभावोत्पादन आभादि 
सभी की अभिवृद्धि लक्ष्य रहता है। शुक्ल जी श्रलंकारों का लक्षण 
करते हुए उनके प्रयोग के क्षेत्र की विविधता की शोर निर्देश करते हें--- 
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“बस्तु या. व्यापार की भावना चटकीली करने और भाव को अ्रधिक 
उत्कर्ष पर पहुँचाने के लिए कभी-कभी किसी वस्तु का झाकार या गुण 
बहुत बढ़ाकर दिखाना पड़ता है; कभी उसके रूप-रंग या गुणा की भावना 
को उसी प्रकार के और रूप-रंग मिलाकर तीत्र करने के लिए समान रूप 
झौर धर्म वाली श्रौर-प्रौर वस्तुझों को सामने लाकर रखना पड़ता है । 
कभी-कभी बात को घ॒मा-फिराकर भी कहना पड़ता है । इस तरह के 
भिन्‍न-भिन्‍त विधान और कथन के ढंग अलंकार कहाते हैं ।” श्रब॒ एक 
उदाहरण लेते है।-- 

अनुरागवती समन्ध्या दिवसस्तस्पुर.सर: । 

अहो देवगति: कीदक तथापि न समागमः ॥। 

“सम्ध्या (या नायिका ) लालिमा ( पक्षान्तर में अनुराग या 
प्रीति ) से युक्त है और दिवस ( श्रथवा नायक ) उसके सामने ही 
बढ़ा भरा रहा है (सामने आ रहा है), पर श्रोहो ! दंवगति कैसी है कि 
फिर भी उनका मिलन (समागम) नहीं होता । 

यहां समासोक्ति अ्रलंकार के द्वारा अ्प्रस्तुत जो नायक-नायिका-गत 
ब्यवहार प्रतीत होता है उसके कारण उक्त में सौन्दर्य ञ्रा गया है। 
झौर समान विशेषणों की महिमा से नायक-नायिका की विरह-गति मूते 
हो, उठी है, जिससे चित्र में स्पष्टता श्ना गई है । 

इसी प्रकार सूर्यादय के दो प्रसिद्ध चित्र अपनी नवस्फूर्तिमयी 
* उदबो धक प्राभा बिखेरने के कारर प्रशंसनीय हैं :-- 
सखि ! भील नभस्सर में उसरा 
यह हंस अदा |! तरता-शरता, 
झब तारक मौोक्तिक शेष नहीं 
निकला जिनको चरता-चरता। 
झपने हिम-बिन्दु बचे तब भो, 
सस्ता उनको. घरता-घरता 
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गढ़ आये न कश्टक भूतल के 
कर डाल रह ढइरता-ढरता | 
--मैथिल्लीशरण गुप्त 
हाँ हिलष्ट-परम्परित-रूपकालंकार ने प्रातःकालीन सूर्य में राजहंस 
की सम्पूर्ण शोभा सब्चित कर दी है| 
बीती विभावरी, जाग री 
अम्वबर पनघट में छुबा रही, 
तारा-घट. ऊषा-नागरी ।_ +-जयशंकरप्रसाद 
रूपक प्रलंकार के सामथ्ये से ऊषा ने जो विदग्ध-सुन्दरी का रूप 
धारण कर लिया हैं उससे सम्पूर्ण बातावरणश सजीव हो उठा है , 
और प्रातःकालीन कलरव स्पष्ट सुनाई देता है । 
झलंकार की प्रभावोत्पादकता इस बात में होती है कि वह कवि के 
भावों को श्रोता के मन तक कितने वेग से प्रेषणीय बना देता है । श्रोता 
के मन में भी कवि के भाव उतनी ही तीव्रता से उबाल खा जायें इसके 
लिए वस्तु का “बिम्ब-अहरा' कराना होगा। यह कार्य भी भ्रलंकारों द्वारा 
बड़ी उत्तमता से सम्पन्न होता है, जैसे:-- 
नव प्रभा-परमोध्ज्वल लीक सी, 
गतिमठी कुटिला फणिनी समा | 
दुमकती दुरती घन श्र क में, 
विपुल केक्षि कला खानि दामिनी |--हरिश्ौज 
'दमकती दामिनी' का बिम्ब गतिमती-कुटिला-सर्पिणी' के द्वारा 
श्रोता के मानस-पटल पर विद्युत्गति से ही चमक उठता है, क्योंकि 
दामिसी की तरह सर्पिणी भी कुटिल-गति-धर्मा और प्रातंक-परि- 
पूर्णा है । 
उक्त विवेचन के साथ-साथ यह प्रश्न भी स्पष्ट हो जाना चाहिए 
कि क्‍या काव्य में अलंकार अनिदार्म हैं ? 
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कलापक्ष को ही प्रधान्य देने वाले झलकार-साम्प्रदायिकों की तो 
मान्यता है कि काव्य में अलंकार आवश्यक 
क्या काम्य में शंकर हे; उनके बिना काव्यत्व सम्भव नही । श्र्थात्‌ 
झनियाय हैं?  प्रलंकार काव्य के नित्य-घर्म ही हैं। जुयदेव 
ने “चन्द्रालोक में साग्रह प्रश्न किया -- 
झंगीकशोति यः काब्यं शब्दार्धावनलकूती । 
झसी न मन्‍्यते कस्मादनुष्णामनलंकृती ? 
रस-भावषादि का तत्त्व समझने वाले आचार्यो के लिए इसका उत्तर 
स्पष्ट था। उन्होंने न केवल अलंकारो का ही, अपितु अ्रलंकार्य ( रस ) 
का भी पता पा लिया था। भाव के श्रभाव में वे किसी प्रकार भी 
काव्यत्व नही स्वीकार कर सकते। क्‍या लोक-व्यवहार में पाई जाने 
बाली लच्छेदार और शझ्लंकृत बातचीत काव्य कही जा सकती है ? क्‍या 
मुर्दे को श्रलंकार घारणरा करवाकर सजीवता प्रदान की जा सकती है ? 
गदि नहीं, तो रस-भाव रूप झ्रात्मा के बिना काव्यत्व कैसे - वह भी 
झ्सम्भव है-- “तथा हि अचेतन शवशरीर कुषडलाइपेतमपि न भाति, 
अरस्ुकाथस्यथाभावात्‌ (अभिनवगुप्त)।? 

काव्यत्व का मूल कारण भ्रलंकारत्व नही, इस तथ्य को दूसरी तरह 

भी कह सकते है। स्चे कवि में प्रतिभा होती है - “प्रतिसेष च कवीनां 
काप्यकरयकारयाम्‌?? (अल्ंकारशिलक) । इसके बल पर वह [१] पदार्थ 
में निहित गृढ़ सरेन्दय को देखता है झ्ोर [२] उस प्रसामान्य 
सौन्द्य का उद्घाटन कर सर्वेसाधारण तक पहुचाता है, भ्र्थात्‌ उसे 
प्रेक्शीयता प्रदान करता है। डा० कारों ने भी लिखा है--*8 906४ 
38 09९ एी0 38 6&887', & 707077266, छ)0 8068 ४8098 
बाते 908868868 06 &40700089। 2708 0० ०077७एगए्‌ 
#09 0४08.” ( साहित्यदपंणा की भूमिका )। जब कवि गढ़ 
सौन्दन का दशक कर चुकता है तो वही सौन्दर्य वाग्धारा-रूप में प्रवाहित 
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होने लगता है । यदि सौन्दर्य की अ्रनभूति न हो तो प्रवाहित ही क्‍या 
किया जा सकता है--यह सर्वथा स्पष्ट है । श्रतेः काव्य के मूल में सर्वे- 
अभ्रथम सत्य, सौन्दर्य, अनुभूति या भाव ही होता है। यही काब्य का 
प्राण है । इसी से काव्य में सजीवता भ्राती है। सद-माव से प्रारावान्‌ 
काण्य की अलंकार सजा सकते हे, उसकी शोभा को बढ़ा सकते हैं । 
इसका निष्कर्ष यह हुआ कि अलंकार काव्य के अनित्य धमम हैं । 
पहले यह स्पष्ट किया जा चुका हैं कि रस का उल्लेख भरत ने 
बाचिक अभिनय के रूप में किया है। अतः ऐसा ज्ञात होता है कि 
परवर्ती कतिपय झआाचार्यों ने उसका सम्बन्ध 
झलंकार-सम्प्रदाय का नाटक तक ही सीमित समझा । ब्तः हम 
इतिहास देखते हें कि पाँचवीं-छठी जताब्दी में भामह 
और दण्डी आदि जो श्राचाये हुए, यद्यपि वे 
रस-सिद्धान्त से परिचित थे तो भी उन्होंने अलंकार को काव्यात्मा 
स्वीकार किया । यद्यपि भरत ने शअ्रपने नाट्य-शास्त्र में चार अलंकारों--- 
उपमा, रूपक, दीपक श्रौर यमक का उल्लेख किया है तो भी शप्रलंकारों 
का सर्वप्रथम वैज्ञानिक विवेचन भामह के काव्यालंकार में ही मिलता 
है। इस प्रकार भागह भ्रलंकार-सम्प्रदाय के भ्राद्याचारय हुए । परन्तु एक 
बात ध्यान में रखने की है; भामह का श्र॒लंकार सम्बन्धी विवेबल इतना 
प्रोढ़ है कि श्रलंकारों के विवेचन की परम्परा इनसे पहिले की चली 
भ्राती हुई प्रतीत होती है। नाटयशास्त्र में 'अलंकार तो है ही, भामह 
ने स्वयं भी मेघाविन्‌ नामक पूर्वाचाय का सादर उल्लेख किया है। इसी 
अकार भट्टिकाव्य, जो एक व्याकरण का ग्रन्थ है, में भी ३८ अलंकारों का 
उल्लेख है। यह भी भामह से पहले का ग्रन्थ है । इन सब बातों से डक्त 
धारणा की पुष्टि सम्मकतया होती है । 
भामह के पदचात्‌ झ्ाचाये दण्डी ने अलंकारों के कपर “काव्यादर्श' 
की रचना की । दण्डी की विदोषता यह है कि उन्होंने---'काब्यशोंभाकरान 
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घर्मान अलकारान प्रचक्षते?---कहकर प्रलंक।.ं को असन्दिग्ध €प में 
काव्य का शोभाविधायक माना । भागह ने ३८ अ्रलंकारों का तथा 
दण्डी ने ३४ का उल्लेख किया। परन्तु रसों को दोनों आचार्यों ने 
रसवत्‌ , प्रेयस, अर्जेस्वित और समाहित नामक भशझ्नलंकारों के अन्तर्गत 
माना । यह्मपि ये आचाये रस-सिद्धान्त से परिचित थे तो भी काव्यमात्र 
में रस का उचित स्थान निर्धारित नहीं कर सके । उन्हें काव्य में सबसे 
महत्त्वपूर्ण झलंकार ही प्रतीत हुए । ब्रतः उन्होंने रस को अ्लंकारों के 
ग्रन्तगंत लाने की चेष्टा की । उनके भ्रनुसार रसवदलंकारों का कोष्ठक 


( [१] जहाँ रस परिलक्षित होते हैं वहाँ रसवदलंकार होता है। 
[२] जहाँभाव ,, » . प्रेयसअलंकार ,, ,, 
| शिहाँभवाभात 7. 7 
रसवदलं- , ( भावशान्ति 
कार * [४] जह भावोदय 
| भावसन्धि ,, » समाहित ,, ,, 
भावशबलता 


ध्वनिवादियों ने रसवदादि अ्रलंकारों के सम्बन्ध में यह संशोधन 
किया कि जहाँ रस ( रस्यते इति रस: इस व्यत्पत्ति के ग्राधार पर रस 
भाव, तदाभास और भावशान्त्यादि चारों रस कहाते हें ) किसी अन्य के 
ग्रग रूप में प्रतीत होते हैं वहाँ पर ही रसादि ( ध्वनि रूप न होकर ) 
रसवदलंकार के अ्रन्तगंत है, सवेत्र नहीं । भ्रस्तु ! 

भामह ने झलंकार शब्द को व्यापक अ्रथ में ग्रहण करते हुए रचना 
एवं कल्पना के सौन्दर्य को काव्यात्मा कहा। उनके मत में वक्रोक्सि 
( काव्यात्मक अभिव्यंजना ), जो अलंकार के मूल में रहती है, से रचना 
झौर कल्पना दोनों के सौन्द्य की समृद्धि होती है-- 
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सेवा. सर्वत्र वक्रोक्तिरनयाथों. विभाग्यते, 
यत्नो5स्थां कविना का्यः कोइलंक[रो5नया बिना । काव्यास्वंकार 
परन्तु भामह के बिपरोत दण्डी ने वक्रोक्ति के स्थान पर अझतिशय 
को अलंकार की प्रात्मा कहा--- 
अलंकारान्तराणासप्येकमाहु: परायशम । 
वागीशमहितामुक्तिमिसातिशयाह्ययाम्‌ ।| काब्यादश ॥| 
जैसा कि पहले ही स्पष्ट किया जा चुका है कि दण्डी का अ्रतिशय 
झऔर भामह की वक्रोक्ति एक ही तत्त्व के "%रतिपादक है । 
भामह के मत के प्रमुख ब्याख्याता उद्धूट हुए । इन्होंने 'भामह- 
विवरण” लिखा और दुृष्टान्त, काव्यलिंग आदि ,ग्रलंकारों को 
उदभावना की। इसके बाद आचार्य रुद्रट हुए। इन्होंने अत्यधिक 
महत्त्व के कार्य किये--[१ | एक तो श्रलंकारों के वर्गीकरण की परि- 
पाटी डाली श्रौर दूसरे [२] रस और भाव आदि को श्रलंकारो के 
अन्दर ही समाह त करने की प्रमुख भूल का निराकरण किया। इन्होंने 
अपने समकालीन विभिन्‍न मतों का श्रच्छा अध्ययन भी किया था। ये ही 
सर्वप्रथम आचार्य हुए जिन्होंने 'रस' का विवेचन काव्यश्ञास्त्र के ग्रन्थों 
में किया । इससे पूर्व के ग्रन्यकार रस को नाटक का विषय मानकर 
छोड़ देते थे । 
अलंकार-सम्प्रदाय के पीछे श्रभी तक यह दृष्टि रही कि काव्य को 
चमत्कृत करते वाली सभी विशेषताओों का संग्रह किया जाए। उन 
विशेषताओं में परस्पर भेंद करने की चेष्ठटा नहीं की गई और ना ही 
सृक्ष्मता से यह देखा गया कि काव्य ध्लौर प्रसाधन-सामग्री का सम्बन्ध 
क्या है । परन्तु रुद्रट के पश्चात्‌ ध्वनि के आत्मा-रूप में सामते आने 
पर यह स्पष्ट हो गया कि श्रान्तरिक गुणों और बाहँय आभूषणों में 
भेद होता है। इसलिए माधुर्यादि गुणों तथा उपमादि श्रलंकारों में भेद 
है। इसके साथ यह भी मालूम हो गया कि अ्रलंकारों के अन्तग त सभी 
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प्रसाधनो को समाहुत करने की चेध्टा ब्यर्थ है। शब्द झौर अर्थ की शोभा 
की वृद्धि करने वाले उपाय ही अ्रश्न॑कार हो सकते है; गुर भलंकार नहीं । 
इससे पूर्व भ्रलंकारबादी गुण श्र श्॒लंकारों को एक ही समभते थे--- 
“'डद्‌ भटादि।भस्त गुणाल्बंकारायां प्राथशः साम्यमेव सूचितस्‌ ।”! 
इस सबका परिणाम यह हुआ कि अ्रलंका रों की स्थिति के सम्बन्ध 
में यह निश्चित मत कि वे काव्य के प्रनिवार्य श्रग नहीं है, स्पष्ट हो 
गया। और इसके बाद परवर्ती प्राचार्यो ने ऐसा ही सम्पुष्ट किया । 
झासलाय मम्मट व विष्वनाथ ने स्पष्ट रूप से उद्घोषिव किया कि 
अलंकार काब्य के प्रस्थिर धर्म है। वे रस के उपकारक होकर ही महत्त्व 
था सकते है । 
श्रन्‍्त में रुग्यक ने अलंकारसवेस्व' की रचना की, जिसमें 
अलंकारों के वर्गीकरण का परिष्कार करते हुए नए ढंग से छः: 
आधार ढू ढे । 
हिन्दी को अ्रलंकारशास्त्र की मम्मट और विश्वनाथ बाली 
समन्वित परम्परा ही मिली, जिसमें इसका महत्व सर्वोपरि सुस्थिर हो 
अुका था। तो भी केशव-जैसे शभ्रलंकारवादी हिन्दी मे मिल ही जाते हैं--- 
जद॒पि जाति सुलच्छिनो, सुबरन,. सरस सुदृत्त | 
भूषन खिन न बिराजहीं, कर उठा, वनिता, मित्त ।। 


रोति-सम्पदाय 
'रीति-सम्प्रदाय' के प्रमुख व्याख्याता वामन हुए हैं। उन्होंने 'काव्या- 
लंकारसत्र की रचना की, जिसके अनुसार 'रीति' को काव्यात्मा माना 
गया। रीति के स्वरूप-निर्धारक सूत्र निम्न 
वामन द्वारा प्रतिपादित प्रकार हैं:-- 
रीति का स्वरूप (४) रीतिरात्मा काम्यस्थ ॥२६॥। 
ओर लक्षण काव्यात्मा रीति है, भ्रर्थात्‌ काब्य- 
सौन्दर्य का मूल कारण “रीति' है। 
रीति क्या है ? 
(४) विशिष्टा पदरचना रीति: ॥१।२।७॥। 
बिशिष्ट पद्रचना ही रीति (प्राधुनिक शब्दावली में शैली कह सकते 
हैं) है । पदरचना में वेशिष्ट्य कैसे आता है ? 
(४४४) विशेषों ग्ुयात्मा |१॥२ ८॥ 
पद-रचना का वैशिष्ट्य उसकी गुणात्मकता में हैं। अतः गुणात्मक , 
पदरचना का नाम 'रीति' हूँ । 
इसका तात्पयें यह हुआ कि पदरचना का वैशिष्ट्य विभिन्‍न गुणों 
के संदलेषल के भाश्चित है। इसलिए गुणों की खोज भी आ्रावश्यक है । 
गरों के साथ दोषों का लेखा-जोखा लगा ही रहता है। गुणों के 
सम्बन्ध में उनका मन्तब्य है:--- 
काम्यशोभायाः कर्तारो घर्मा गणा: । 
तदतिशयदेतवस्सथल्लंकारा: ।। 
काव्य की शोभा के विधायक-अर्म 'गुण हैं; और उस शोभा के 
“वृद्धिकारक हेतु अलंकार होते हैं । भरत: गुरशों शोर भलंकारों में स्वष्ट 
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रूप से भेद है। गुण नित्य-धर्म हैं और अलंकार पनित्य, क्‍योंकि 
शकेले गुण पदरचना में वैधिष्ट्य ला सकते हैं, परन्लु केवल प्रलंकार 
नहीं । 

इस प्रकार उन्होंने गुणों को नित्य मानकर शब्द और प्रर्थ 
के क्रमशः दस-दस गुण बताये; शब्द-गूणों और श्रर्थ- णों के नांम एक 
ही हैं, परन्तु लक्षण भिन्‍न-भिन्‍न- श्रोज, प्रसाद, श्लेष, समता, 
समाधि, माधुय, सौकुमार्य, उदारता, अश्रथ्थेब्यक्ति, कान्ति । इन 
गुणों के विरोध में आने वालों को दोष माना। उन्हें वे गुणों का विपसेय 
कहते हैं - “ गणविपर्यात्मनों दोषा:” । पश्रर्थात्‌ उन्होंने दोषों की कोई 
भावात्मक स्थिति स्वीकार नहीं की। गुणों के श्रभाव को वे दोष 
मानते हैं। ह 

रीतियाँ भी तीन हैं--- (१) वैदर्भी (२) गौड़ी (३) पाज्चाली। 
वामन के अ्रनसार वेदर्भी में दसों गुणों का समावेश रहता है, जबकि 
गौड़ी और पाल्चाली में क्रमशः भ्रोज व कान्ति और माधुययं व सौकुमार्ये 
इन दो-दो गुणों का महत्त्व है। रीतियों के नामकरण के विषय में 
लिखते हुये वह इस शंका का निवारण भी कर देते हैं कि प्रदेश विशेष 
से काव्य का वैसा सीधा कोई सम्बन्ध नहीं है:--- 

विदर्भादिष दृष्टस्वात्तत्समाख्या ॥१।२।१०।॥ 

केवल विदर्भादी; देशों में वेंसी रीति का विशेषतया प्रचलन होने के 
काररणा उस प्रकार का नाम रखा गया है। --“विदुर्भगौड़पाश्ालेषु 
देशेषु तत्नत्ये: कविमियंथास्वरूपसुपलब्धस्वाहेशसमास्या । न पुनर्देशे: 
किल्निदुपक्रियते काब्यानाम्‌ । ?---क्ृत्ति ॥ 

संक्षेपत: वामनाचाय का मन्तव्य यह है कि काव्य के सौन्दय का मूल 
कारण रीति है; और रीति पदरचना का वह प्रकार है जिसमें दोषों का 
अभाव, झलंकारों का सामान्‍्यतया प्रयोग और गुरतों का अनिवार्यरूपेण 
समावेश हो । तो , बामनाचार्थ का प्रधान कर्त त्व निम्न प्रकार हुआ।--- 
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($) इन्होंने साहस के साथ रीति को काव्यात्मा उद्धोषित किया, 
गौर तीन रीतियाँ मानीं, जो परवर्ती झाचायों द्वारा भी स्वीकृत 
की गई । 

(४८) इन्होंने गुणों प्रौर अलंकारों में भेद प्रतिपांदित किया । 
(४४४) दोषों की भावात्मक सत्ता स्वीकार नहीं की। इसे परवर्ती 
गाचार्यों ने भ्रमान्य ठहराया । 


(४०) वक्रोक्ति को श्रर्थालंकारों में शामिल किया। 


(७) वामन द्वारा रीति के प्रतिपादन से स्पष्ट होता है कि उनकी 
पहुँच प्रधानतया काव्य के बाह्याड्भ तक ही रही । परन्तु भ्रन्तरज्भु 
सववेथा अ्छता रहा हो, सो नहीं । क्योंकि उन्होंने अर्थ-गुण कान्ति में 
रस की दीप्ति शअ्रनिवा्यं मानी है--- “दीप्तरसत्व 
कान्ति;? ।।३।२। १४।। 


श्राचार्य वामन ने अपने “'काब्यालंकारसूश्र” प्रन्थ का प्रणयन ८वीं 
शताब्दी में किया। इससे यह न समझना चाहिए कि रीति-विषयक 
विचार का श्रीगणश यहीं से प्रारम्भ होता है। 
रीति-सम्पगदाय का वस्तुत: रीति की परम्परा रस औौर श्रलंकार 
इतिदास सम्प्रदायों की तरह ही पुरातन काल से चली झाने 
बाली हैं। बामन ने तो रीति को काव्यात्मा 
के रूप में स्वीकार कर प्रथम कोटि का महत्त्व प्रदान करना चाहा । 
“रीड धातु से “ क्ति  प्रत्यय करने पर “रीति” शब्द सिद्ध होता हैं । 
इसका भ्र्थ हुआ--गति, पद्धित, प्रणाली या मार्ग भझ्रादि। इस “रीति' 
शब्द का प्रयोग भी सर्वेप्रथम बामन ने ही किया है; दूपरे भावचायें मार्ग 
आदि शब्दों द्वारा रीति का प्रतिपादन करते रहे । जैसे दण्ण्डी नें-.- 
झस्त्यतेको गिरां माग:ः सूच्रभभेदः परस्परम । 
सत्र बेदभंगौढ़ीयो बदयेंते प्रस्कुटागतरो ॥काध्यादश ।| 
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वामत-मतामुसार गुण, रीति के मूल तत्व. । दण्डी की भी यही 
सान्‍्यता थी। इत गुणों का विवेचन तो भरत के नाट्यशास्त्र में 
मौजूद है, परन्तु रीति के विषय में उन्होंने कुछ भी नहीं लिखा । भरत 
की दृष्टि में दोधाभाव रूप दस गण होते हैं। इस प्रकार के दोषों के 
झभाव से दस गण माने; उनको सत्ता अ्रभावात्मक है | ग॒रा और दोषों 
के सम्बन्ध में भरत और वामन का दृष्टिकोण सर्वथा विपरीत हैं । भरत 
दोषों को भावात्मक (203078) मानते हुए गुणों को अभावात्मक 
(९९४०४४८) मानते हें । जबकि वामन का मत है कि दोष श्रभावा- 
त्मक हैं और गुण भावात्मक। परन्तु विचार करने पर गुण और दोष 
दोनों की ही भावात्मक सत्ता मान्य ठहरती है । गणों का अ्रभाव होने से 
दोष नहीं गिनाये जा सकते श्लौर न ही दोषों के न होने से गुणवत्ता 
दीखती हैं। लोक में भी गुण-दोषों, दोनों की भावात्मक सत्ता स्वीकृत 
हैं। इसी विचार से परवर्ती आचारयों ने गुणों और दोषों दोनों को 
भावात्मक माना। दोषों की संख्या बढ़ते-बढ़ते सत्तर तक पहु ची। भअस्तु ! 

भरत का गुण-विषयक इलोक यह है:--- 

श्लेष: प्रसाद: समता समाधिमाधुयमोजः पद्सौकुमायंम । 

अभस्य च व्यक्तिसदारता च कान्तिश्च काब्याथंगुणा दशेते ॥ 

--नाव्यशा स्श्र॥ 

भरत ने शब्द-गुंणों तथा श्रर्थ-गुणों की पुथकृता के सम्बन्ध में भी 
कोई निर्देश नहीं दिया । इनके बाद भामह ने रीति का उल्लेख तो किया. 
परन्तु उसे कोई महत्त्व प्रदात नहीं किया । उन्होंने वक्रोक्ति को काव्य 
का मूल तत्त्व प्रतिपादित करते हुए गुणों को संख्या--माबुर्य, भोज 
और प्रसाद--इन तीन के ही भ्रन्तर्गत सीमित कर दी । बाद को ये ही 
तीन गुण भारतीय काव्यपास्त्र में प्रामाणिक रूप से प्रतिष्ठित हुये । 

दण्डी न रीति का विस्तृत विवेचन बैदर्म और गौड़ इन दो मार्गों 
के रूप में किया, पर झलंकारों भर गुरों में स्पष्ट भेद न कर सके, तथा 


रशीति-सम्प्रदाय हर 


दस गरों को प्राय: भरत के अनुकरण में ही स्वीकार कर सिया। इस- 
लिए भरत की तरह दण्डी का गुरा-विवेचत भी अरस्पष्ट ही रहा । शब्द- 
गुणों और भ्रर्थ-गुणों का भेद भी इन्होंने नहीं किया । इसके अतिरिक्त 
इनका ५ह भी ख्याल था कि वैदर्म-मार्ग या रीति के दसों गुणा मूल तत्त्व 
होते* हैं; भ्नौर उन गुणों का भ्रभाव गौड़ीय रीति में पाया जाता है। 
वेदभंसागस्य प्राणा दशगुणाः स्छताः । 
एचां विपयेयः प्रायो दृश्यते गौड़वस्सेनि |! 
परन्तु दण्डी का यह विचार उचित नहीं, क्‍योंकि ग्लोज गुर बवैदर्भी 
रीति के गद्य में तो आवश्यक है परन्तु पद्म में नहीं जबकि गौड़ीय 
मार्ग में ओज पद्म में भी सर्वोपरि स्थान रखता हैं। दण्डी ने दोषों की 


संख्या भी भरत की तरह दस मानी है। भागह के ग्यारहवें दोष को 
उन्होंने अव्यक्त माना । 


आचायें वामन अपने मसन्‍्तव्य को साहस और स्पष्टता के साथ 
कहना जानते ' थ। अतएव ये स्वतन्त्र रीति-पम्प्रदाय के प्रवर्तक हो 
सके । भरत और दण्डी के अनुकरण का पल्‍ला न पकड़कर इन्होंने 
्रपने सम्प्रदाय के सिद्धान्तों को तर्क का सहारा दिया । दो की जगह 
तीन रीतियाँ मानीं । गुण और अलंकारों में भेद कर गुणों का स्पष्ट 
विवेचन किया । शब्द और भ्रर्थं के दस गरा माने, जिनका नाम दोनों 
जगह एक ही है, परन्तु लक्षण भिन्न-भिन्न होता हैं । इस दृष्टि से वामन 
का कत्‌ त्व क्रान्तिकारी था। उन्होंने भ्रन्य ग्रालंकारिकों की तरह “रस 
को अलंकारों के अन्तर्गत समाविष्ट न कर शप्र्य-गृण कान्ति में रखा। 
यद्यपि परवर्ती आचार्यों को वामन के मत में अनेक प्रकार की त्रुटियाँ 
मालूम हुईं तो भी काव्य-बाह्माज् के विवेचन श्र स्वतन्त्र उद्धावनाएँ 
करने की उनकी प्रवृत्ति का लोहा स्वीकार करना ही पढ़ता हैँ । 


वामन की तीन रीतियों के साथ रुद्रटू ने चौथी “लाटी' रीति 
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को भी लाकर खड़ा किया, परन्तु इसका विशेष महत्त्व न जैँचा। 
इसके पश्चात्‌ ध्वनिवादियों के तकों ने 'भ्रलंकार्य/ और 'झलंकार' का 
स्पष्ट भेद उपस्थित कर सोचने की धारा को ही बदल दिया। प्लंकार्य 
(काव्यात्मा-रूप ध्वनि) की सर्वोपरि महा स्थापित होने से रीति- 
सम्प्रदाय भी, अलंकार-सम्प्रदाय की तरह बाह्माज्जदर्शी-मात्र होकर 
“उस्कषद्वेतवः प्रोक्‍्ताः गुणालंकाररीत्यः (साहित्यद्पण )” के 
अनुसार रसोत्कर्ष के हेतुश्नों की कोटि में जा पड़ा । ध्वनिवादियों ने 
रीति को बाह्य रूप की शोभा का उपादान मानते हुए “वाच्य-वाचक- 
चारुत्व-हेतु” कहा । रीति की केवल इतनी ही उपयोगिता मानी गई कि 
वह रस-परिपाक में सहायक होती है। भ्रभिनवगुप्त ने तो अलंकारों 
और गरणों के रहते रीति की पृथक्‌ सत्ता को ही अ्रनावश्यक ठहराया । 
इसके भ्रतिरिक्त ध्वनिवादियों ने दस गुणों के स्थान पर भामह की तरह 
तीन गुण--माघुय, श्रोज और प्रसाद--ही पर्याप्त समझे। हाँ गुणों 
का महत्त्व इसलिए झवधश्य कायम रहा कि वे काव्यात्मा (रस) के नित्य 
झज् माने गये। 
श्राचार्य कुन्तक ने भी काव्य को कवि-प्रतिभा-जन्य बताते हुये 
रीति-विभाजन और रीतियों में कोटि-क्रम-निर्धारण, दोनों को असंगत 
माना । उनकी दृष्टि से रीति केवल कवि-कर्म का ढंग है, और वह 
ढंग रचना के गुरों के झ्नुसार दो प्रकार का - सुकुमार और विचित्र-- 
हो सकता है। उक्त दोनों प्रकारों के चार गुण--माधुर्य, प्रसाद, 
लावण्य भर क्‍्राभिजात्य--मूलतत्त्वों के रूप में स्वीकार किये। इसके 
अतिरिक्त औचित्य' एवं 'सौभाग्य' ये दो गुण तो काव्यमात्र में होने 
चाहियें | कुन्तक के विवेचन में 'बदतो-व्याघात' का दोष प्रतीत होता 
है। जिस बत के लिए बे वामन को दोषी ठहराते हैं, बही दोष उनके 
अत में मालूम होता है । 
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अन्त में संस्कृत-साहित्य-शास्त्र के समाहारवादी व्याख्याकार मम्मट 
ओर विश्वनाथ आते हैं । मम्मट ने वामन की तीन रीतियों को स्वीकार 
करते हुए उद्धुट की वृत्तियों से मेल कर दिया । इसके अनुसार बैदर्भी, 
गौड़ी और पाड्चाली क्रमशः उपनागरिका, परुषा और कोमला ही हैं। 
इसे हम निम्न प्रकार से रखेंगे:--- क्‍ 

बैदर्भी -- उपनागरिका (माधुय-व्यञ्जक वरणों के प्राश्नित) 

गौड़ी -- परुषा (ओज-व्यञज्जक वर्णों के आश्रित ) 

पाञ्चाली >+ कोमला (माधुयें व ओोज-व्यञ्जक वर्णों से भिन्‍न 

बरोों के आश्रित ) 

परन्तु मम्मठ ने वामन के दस गुणों की आलोचना कर उन्हें तीन 
गुणों के अ्रन्तगेत ही समाविष्ट कर दिया । विश्वनाथ ने रुद्रट्‌ की तरह 
चार रीतियों का प्रतिपादन किया । 

रीति-सम्प्रदाय के इतिहास से स्पष्ट है कि यह काव्य के बाह्यादार 
या शरीर को ही सर्वस्व मानकर चला, काव्यात्मा तक इसकी वैसी 
पहुँच न हो सकी । इसलिए यह सम्प्रदाय दीघ॑जीवी न हो सका और 
न ही संस्कृत-साहित्य-शास्त्र में वह प्रतिष्ठा पा सका । ऐसी अवस्था में 
हिन्दी-साहित्य में रीति-सम्प्रदाय की प्रम्परा प्राप्त न हो तो कोई भी 
आारचर्य नहीं । हाँ, हिन्दी में 'रीति' शब्द का प्रयोग बहुत हुश्रा है, परन्तु 
वह अपने ही श्रन्य विशिष्ट अर्थ में । वह काव्य-रचना-सम्बन्धी नियमों 
के विधान झथवा कविता करने की रीति सिखाने से ही सम्बद्धित है। 
इस प्रकार हिन्दी में 'रीति-काल', “रीति-प्रन्थ' और “रीति-वादी-आ्राचार्य 
आदि जो प्रयोग होता है उसका श्रथ॑ होता है--.'काव्य-रचना सम्बन्धी 
नियमों की शिक्षा देने वाले लक्षणग्रन्थों की प्रधानता वाला काल, 
इत्यादि । 

रीति-सम्प्रदाय काव्य के कुलापक्ष को प्राधान्य देने वालों में गिना 
जायेगा । इस दृष्टि से आलंकारिकों से इसकी सभता है । परन्तु एक 
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बात से रीतिवादियों का महत्त्व अ्रपेक्षाकुत अधिक है। झआलंकारिक 
काव्यात्मा भलंकारों में ढंढते रहे जब कि यह 
रीति तथा अन्य स्पष्ट है कि काव्य बिना अलंकारों के भी रहसकता 
सम्प्रदायों की तुलना है। रीति के आचार्यों ने काव्यात्मा गुणों 
में पहिचानने की कोशिश की । और के उसके 
काफी निकट पहुँच गये, परन्तु इतना फिर "भी नहीं पहिचाना कि 
गुण वस्तुतः: किससे सम्बन्धित है। शभ्रतः यह कहा जा सकता है कि रीति 
के भ्राचार्यों ने काव्यात्मा ढू ढने में श्रलंकारवादियों की अपेक्षा अधिक 
प्रगति की । इसके भश्रतिरिक्त रीतिवादियों द्वारा गुणों का विस्तृत 
विवेचन किये जाने फर भी वे वास्तविक गुणी' का पता न था सके। 
गुणों का सम्बन्ध रीति से ही जोड़ दिया, जो वास्तव में काव्य की 
बाह्याकृति ही हो सकती थी । इस भूल को ध्वनिवादियों अलंकार 
श्रौर अलंकार' के भेद के विवेक के कारण नहीं दृहराया । उन्होंने 
काव्यात्मा रूप रस से गणों का सम्बन्ध पहचानकर यह बताया कि 
श्रगार और करुण रस में माधुय गुणा की विशेषता रहती है; रौद्र, 
वीर भ्ौर अश्रद्भुत रसों में श्ोज मुख्य है और प्रसाद सभी रसों से 
सम्बन्धित है । 
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धघ्वनि-सम्प्रदाय 
पश्चिम के देशों में काव्यशास्त्र की प्रवृत्ति काव्य के उत्कर्षक एवं 
अ्रपकर्षक नियमों का संग्रहमात्र करने की रही, उनमें परस्पर सम्बन्ध 


निर्धारण कर सुशुद्धलता स्थापित करने की 
विषयोपक्रम ओर विशेष ध्यान नहीं दिया गया । फलतः वह 


भारतीय काव्यशास्त्र की तरह समन्वित नहीं हो 
सका । परन्तु इधर भारतीय आराचार्यों की काव्य के सम्बन्ध में भी वही 
चिरपरिचित दुष्टि रही जो विविध प्रपण्चात्मक सद्भठनों में एकत्व या 
अरद्वेित की खोज किया करती है। वे यह अच्छी तरह जानते थे कि दो- 
चार शब्दों में काव्य का लक्षण बता देना नितान्‍्त श्रसम्भव है ; उसके 
लिए तो काव्यात्मा के रूप में काव्य के मूलभूत तत्त्व को खोजकर काव्य 
के शरीर और श्रद्भोपाज़्ों की श्रन्वति ठीक से बिठानी होगी। तभी 
काव्यपुरुष का स्वरूप विशद्‌ रूप में सामने झा सकता है। .ईसा की 
ग्राठवीं शताब्दी तक भरत के नाट्यशास्त्र, भामह के काव्यालंकार, उद्धूठ 
के भामहविवरण, वामन के काव्यालंकारसूत्र श्रोर रुद्रटू के काव्यालंकार 
की रचना उक्त दृष्टि को लेकर ही होती रही; परन्तु रसवादियों के 
सिवाय श्रन्य आचार्य कांव्यात्मा की खोज में सफल नहीं कहे जा सकते, 
क्योंकि श्रलंकार तथा रीतिवादी झ्राचायं तो स्पष्टतः काव्य के बाह्याजूुों 
तक ही पहुँचे, और रसवाद में भी रमणीय फुटकर छन्दों को काव्यकोटि 
में लाने के लिए विभाव, अवुभाव और व्यभिचारी की पूरी सद्भतिन 
दिखा सकते के कारण, श्ऱ॒बत पड़ती थी । 
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ऐसी अवस्था में नवीं शताब्दी में रजानकानन्दवर्धनाचार्य ने अपने 
युग-प्रवतेक ग्रन्थ 'ध्वन्यालोक' के द्वारा ध्वनि को 'काव्यात्मा' के रूप में 
प्रतिष्ठित कर काव्यपुरुष को सर्वथा सजीव 
ध्वनिकार का कतृ त्वः रूप में समृपस्थित कर दिया। इन्होंने भ्रपनी 
रोचक एवं पाण्डित्यपूर्णो शैली में निम्न कार्य 
सम्पन्न कर दिखाये :-- 
(४) काव्यात्मा रूप ध्वनि का अनुसन्धान । 
(7४) ध्वनि के सम्बन्ध में सम्भावित अान्तियों का निराकरण । 
(४४४) पूर्वप्रचलित रस, गृण, रीति श्रौर श्रलंकार श्रादि मतों का 
ध्वनि-सिद्धन्त में समाहार । 
(४9) ध्वनि का मौलिक एवं पअ्रप्रतव्य विशद विवेचन कर काव्य 
के एक सर्वाज्भपूर्ण सिद्धान्त का प्रतिपादन। 
यहाँ पर यह प्रइन उठ सकता है कि क्या ध्वनि-सिद्धान्त के एकमात्र 
ग्रादिप्रवर्तक “ध्वन्यालोक ग्रन्थ के रचयिता श्रानन्दवर्धनाचार्य ही थे ? 
इस सम्बन्ध में ध्वनिकार ने प्रथम कारिका में ही--काध्यस्थात्सा ध्वनि- 
रीहि बुधेयंः समाम्नातपूर्व:ः ( काव्यात्मारूप ध्वनि विद्वानों के द्वारा पहले 
से ही प्रकाशित होती चली श्राई है ) श्रादि कहकर स्वतः ही स्पप्ट कर 
दिया है कि ध्वनि-सिद्धान्त स्बंधा नवीन नहीं । वह पूर्ववर्ती विद्वानों द्वारा 
कथित है। श्रागे बलकर वृत्ति में--..“सूरभिः कथितः इति विद्वदुप्ञय- 
सुक्ति,, *' प्रथमे हि विद्वांसो वैयाकरणा:””--इस कथन द्वारा यह भी 
प्रकट कर दिया कि वे विद्वान वैयाकरण ही हैं जिनके स्फोट-सिद्धान्त के 
के स्‍्ाधार पर ध्वनि-सिद्धान्त का उड्धव हुआ है। इसके साथ-साथ ध्वनि 
की मूल साधिका “व्यञ्जना वृत्ति' का उल्लेख भारतीय दछ्शोन-प्रन्थों में 
पहले से ही होता चला झाया था | इतना होने पर भी यह निविवाद है 
कि ध्वनि-सिद्धान्त का साज़ोपाडु शास्त्रीय विवेचन प्रथमत: “ध्वन्यालोक” 
ग्रन्थ द्वारा ही हुआ है | 
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ध्वन्यालोक' की कारिकाओं और वत्ति के कर्ता एक ही थे या अ्लग-भलर 
यह ऐतिहासिक प्रश्न भ्रभमी तक विवादास्पद है। डाक्टर बुहलर, डाक्टर 
डे, और डाक्टर कारों झ्रादि ने कारिकाभों और 
ध्वनिकार और वृत्ति को दो भिन्‍न व्यक्तियों की रचना माना 
वृत्तिकार है । इसके विपरीत डाक्टर संकरन ने दोनों को 
एक ही व्यक्ति की कृति सिद्ध करते हुए 
परम्परागत मान्यता का समर्थन किया है। ' 
ध्वनि-सिद्धान्त के पुरस्कर्ता श्रपना गौरव इस उदघोषणा में मानते 
हैं कि उनका सिद्धान्त स्व-कल्पित या आविष्कृत नहीं भ्रपिसु “विहृदुपतञ्ञ य- 
मुक्तिः” ( विद्वन्मतानुसारी कथन ) है। विद्वानों 
ध्वनि-सिद्धान्त का उद्‌- से उनका तात्पर्य वैयाकरणीं से है, जिनके 
गम 'स्फोटवाद”  स्फोट-सिद्धान्त के आधार पर इन्होंने ध्वनि- 
सिद्धान्त का विस्तार किया । शभ्रब यहाँ पर यह 
देख लेना आवश्यक है कि वैयाकरणों का उक्त स्फोट-सिद्धान्त क्‍या है, 
ताकि ध्वनि सिद्धान्त के उदगम की कहानी स्पष्ट हो जाय । 
वैशेषिक दर्शन के श्रनुसार शब्द का ग्राश्नय भ्राकाश है तथा उसका 
ग्रहण कर्णोन्द्रिय या रेडियो आदि यन्त्रविशेष के द्वारा होता है। श्रौर 
उसकी उत्पत्ति के तीव कारण हो सकते हेँ--१) संयोग (२) विभाग 
और (३) दब्द | घंटा या भेरी आदि के बजने पर जो शब्द होता है वह 
संयोग है, क्योंकि भेरी और दण्ड के संयोग से उत्पन्न हुआ है । बाँस की 
दो खपच्चों को फाडने से जो शब्द पैदा होता है वह दलद्भय के फटने के 
कारण उत्पन्न होने से बिभागज है । भर मख द्वारा जिस शब्द का 
उच्चारण किया जाता है वह भी संयोगज या विभागज ही है, क्योंकि 
उसकी उत्पत्ति भी स्वरयंत्र के स्व॒रतंतुओं (४००७! (79४0708) के संयीग 
और विभाग से होती है। भौर इस प्रकार से पैदा हुये संयोगज श्रौर विभागज' 
“शब्द कर्णन्द्रिय तक एक विशेष चक्रमयी-शब्द-तर जो की सद्भला को पैदाकरते 
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हुए पहुँचते हैं । जिस प्रकार तालाब में फँका गया पत्थर चारों श्रोर को 
लहरों के वत्तों की शुद्धुला को प्रवाहित कर देता है, उसी तरह भ्राकाश 
में पदार्थों का संयोग या विभाग चक्रमयी-शब्द-तरज्धों की शुद्धला को 
जन्म देता है । इस शुद्धुला में श्रादि का प्रथम शब्द सयोगज या विभागज 
है शोर उसके बाद के सब शब्दज हैं । घण्टे पर मुगरी के प्रहार से जो 
प्रथम संयोगज शब्द पैदा होता है वह दूसरी शब्दतरजझु को पैदा करता 
है । इस दूसरी शब्दतरद्भ से तीसरी, तीसरी से चौथी, बस यही शब्द- 
धारा का क्रम झ्ाकाशस्थ वायुमण्डल में व्याप्त हो जाता है। और जहा 
कहीं शब्द ग्रहण करने का यंत्र करा श्रादि होता है वह सुना जाता हें । 
इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि झाकाश में ग्रहनिद्य पैदा होने वाली 
अभ्रनन्‍्त दाब्द-धाराश्रों में श्रादि शब्द संयोगज या विभागज होते है और 
शेष सभी शब्दतरज़ु पूर्व शब्द से पैदा होने के कारगा शब्दज है । हमारे 
कानों में दूरस्थ घण्टानाद का जो शब्द पड़ता है वह व्याप्त शब्दतर ड्भ। 
की एक मध्य की कड़ी होने से शब्दज है। शब्द-श्रवरणा-प्रक्रिया की इस प्रगति 
को पारिभाषिक शब्दावली में 'वीचि-तरज्ू-नयाय' के द्वारा स्पष्ट किया 
जाता है। 

दब्द-श्रवण-प्रक्रिया को ध्यान से देखने से यह भी ज्ञात होता है कि 
चक्रमयी-शब्द-तरज़ों की धारा हमारे कान तक जब पहुँचती हैँ तो शब्द 
सुनाई देता है भर जब वह आगे बढ़ जाती है तो सुनाई देना बन्द हो 
जाता है । इस भअ्रवस्था में नंयायिक कहते हैं कि शब्द का नाश हो गया 
झौर वह भ्रमित्य है। इसके विपरीत वैयाकरणों की मान्यता है कि शब्द 
नित्य है, वह नष्ट नहीं होता, उसका तिरोभावमात्र होता है। कुछ भी 
हो, परन्तु इतना तो उभयसम्मत है कि श्रूयमाण शब्द क्षरि[क है । 

जब शब्द क्षणिक है तो कई वर्णों से मिलकर बने पद और पदों से 
बने वाक््यों का श्रवण कैसे सम्भव है ? क्योंकि घट, पट इत्यादि पदों के 
उच्चारण के समय प्रत्येक वर्ण का फक्रमिकरूपेण उद्भव और विनाश 
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'होता चला जायेगा, समुदाय-हूप से पद की स्थिति कभी सम्भव नहीं । 
चट के घ॒ के श्रवरा के समय आ्राकार की उत्पत्ति ही नहीं हुई है श्ौर जब 
तक अर वर्ण का उच्चारण किया जायेगा तब तक घ्‌॒ उत्पन्त होकर 
विनष्ट या तिरोभूत भी हो चुकेगा । इस प्रकार पद और वाक्य का समु- 
दाय रूप में जब श्रवण ही सम्भव नहीं तो अ्र्थवोध कैसे सम्भव है, वह 
तो दूर की बात है ! 

उक्त समस्या का समाधान शब्द-विज्ञान के अ्रद्वितीय ग्रन्थ “महा- 
भाष्य/” में पतञ्जलि मुनि ने स्फोट-सिद्धान्त की कल्पना द्वारा किया। 
इसके अमुसार श्रूयमाण वर्ण ( वेयाकरण ध्वनि या नाद कहते हैं ) भ्रथ 
की प्रतीति कराने में समर्य नहीं, क्‍योंकि वे श्राशुतर विनाशी अथवा तिरो- 
भावी हूं । अर्थप्रतीति तो “सदसदने रूवर्णावगाहिनोी-पद-प्रतीति” (विद्य- 
मान और पहिले तिरोभूत अनेक वर्णों का ग्रहण कराने वाली जो पद- 
प्रतीति है वह) से होती है । और ““घदसदनेकवर्णावमाहिनी-पद-प्रती लि?! 
पहिले के क्रमशः श्र यमाण और विलुप्त वर्गों के अनुभव से उत्पन्न 
संस्कारों के साथ अन्तिम वर्ण का श्रवण करने पर होती है। इसका 
आशय यह हुआ कि क्षणिक वर्ग श्रोता की बृद्धि में अपने संस्कार छोड़- 
कर तिरोभूत हो जाते हैं । इन्हीं संस्कारों के बल पर पूरे पद का संकलन 
हो जाता है. जिससे पदप्र तीति होती है । इसी पदप्रतीति से अर्थप्रतीति 
हो जाती है और यही संकलित-समृदाय-रूप पदप्रतीति “स्फोट” है, 
क्योंकि इसी से भ्रर्थ स्फुटित होता है---““स्फुटित अथः यस्मात्‌ सरुफ ट:॥?? 

श्र यमाणा शब्द ( ध्वनि या नाद ) बंद्धि में स्फोट ( संकलित 
समुदाय-रूप पदप्रतीति ) का जनक या अभिव्यंजक है । वैयाकरणों के 
मत में यही स्फोटात्मक छाब्द नित्य है। इसका तात्पयं यह हुआ कि 
वैयाकरण “ध्वनति इति ध्वनिः” इस व्युत्पत्ति के आधार पर 'स्फोट' 
को भ्रभिव्यक्त करने वाले श्र यमारा करों को ध्वनि कहते हैं । इसी के 
'साम्य से श्रालंकारिकों ने भी उन शब्द और श्रर्थ आदि के लिए ध्वनि 
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शब्द का प्रयोग करना प्रारम्भ कर दिया जो वाच्य और वाचक से भिन्‍न 
व्यंयाथे का बोध कराते हैं। झागे चलकर व्यंजनावृत्ति, व्यड्बार्थ 
श्रौर व्यद्धभधप्र धान काव्य के लिए भी ध्वनि दाब्द का प्रयोग होने लगा । 
उक्त पाँचों भ्रथों में प्रयुक्त होने के लिए ध्वनि शब्द की निम्न प्रकार 
व्यूत्पत्तियाँ की जा सकती हँ:-- 

() “ध्वनतीति ध्वनि: इस व्युत्पत्ति से जो शब्द या प्र्थ व्यद्भूचार्थ 
को ध्वनित करे वह ध्वनि है । 


(४) “्वन्यते इति ध्वनि: जो ध्वतित हो, अर्थात्‌ व्यद्भबार्थ, वह 
ध्वनि है । 

(7) “ध्वनन ध्वनि: इस व्युत्पक्ति से जो ध्वनन रूप व्यापार है वह 
व्यंजनावृत्ति भी ध्वनि हुई । 

((ए) “थ्वन्यते+स्मिन्निति ध्वनिः” इस व्युत्पत्ति से जिसमें पूर्वोक्‍्त 
चार प्रकार की ध्वनि ( व्यंजक शब्द या श्र, व्यड्भबार्य और व्यंजना- 
व्यापार ) हो वह काव्य भी ध्वनि कहाया । 

“काब्यस्यात्सा ध्वनिरिति ( काव्यात्मा ध्वनि है ), ध्वनिकार का 
यह श्रादिवाक्ष्य सम्पूरों ध्वनि-सिद्धान्त का बीजभूत है। इसका आशय 

यह है कि काब्य में मुख्यतया वाच्यार्थ का नहीं 
काव्य के भेद-- अपितु व्यद्भुबार्थ ( ध्वनि ) का सौन्दर्य होता 

“ध्वनि-वाक्य'” है। जैसे ग्रात्मा की स्थिति से शरीर प्राणवान्‌ 

होता है प॑से ही ध्वनि की उपस्थिति से काव्य 
सजीव होता है। यह बव्यद्भघ-प्रधान काव्य ही उत्तम कोटि का है अ्रतः 
उसे ध्वनिकाब्य कहते हैं। ध्वनिकाव्य का निरूपण अथवा ध्वनि का 
लक्षण ध्वनिकार ने निम्न प्रकार किया है: -- 
यत्रार्थ: शब्दी वा तमरथंसुपस जनीकृतस्वाथों । 
व्यंक्त: काव्यविशेष: स ध्वनिरिति सूरिश्रि: कथितः | 
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“जहाँ श्र अपने प्रापको अथवा शब्द अपने वाच्यार्थ को गौण 
बनाकर “तमर्थ/--उस प्रतीयमान श्रर्थ को--अ्रभिव्यकत करते हैं उस 
काव्यविशेष को विद्वानों ने ध्वनि नाम से 
ध्वनि का स्वरूप कहा है ।” यहाँ पर तमर्थ का विशेष महत्त्व 
व लक्षण है । इसे पृथक कारिका में बड़े रोचक ढंग से 

स्पष्ट किया गया है । 


प्रीलयमान पुनरन्यदेव, वस्त्वस्ति वाणीष महाकत्रीनाम । 

यत्‌ तत्‌ प्रसिद्धावयचातिरिक्त, विभाति लावण्यमिवांगनासु ।। 

“प्रतीयमान कुछ और ही चीज है, जो महाकवियों की वारी में 
( वाच्यार्थ से व्यतिरिक्त रूप में ) रमरणियों के प्रसिद्ध मुख-नारिकादि 
से अलग उनके लावण्य के समान भासित होता है ।” इस प्रतीममान 
भ्रय की विशेषताएँ भी बतायी ह--- 

सरस्वती स्वादु तद्थवस्तु निःष्यन्दूसाना महतां कवीनाम | 

अलोकसामान्यमभिव्यनक्ति परिस्फुरन्त प्रतिभाविशेषम्‌ ।। 

“उस स्वादु (श्रास्वाय रूप ) अथतत्त्व को प्रवाहित करने वाली महा- 
कवियों की वाणी उनकी अ्रलौक्किक एत्र प्रतिभासमान प्रतिभाविशेष को 

दाती है । 


इस प्रकार वाच्यार्थ की श्रपेक्षा जब व्यंग्य (प्रतीयमान) भ्रर्थ श्रधिक 
चमत्कारकारक हो तब ध्वनिकाव्य ( उत्तमकाव्य ) समभना चाहिये। 
ध्वनिकार ने उपसंहार करते हुए ध्वनि के प्राधान्य की ओर विशेष रूप 
से ध्यान आकृष्ट किया है : -- 


सर्वेष्वेष.. प्रभेदेष.. स्फुटस्वेनावभासनम्‌ | 
यद्‌ ब्यंग्यस्याज्लिभूतस्य तस्पूर्ों ध्वनिलचणम ।। 
ड््यो० २। का० ३३ ॥ 
“ध्वनि के सभी भेदों में प्रधानभूत ध्वनि की जो स्फुट रूप से प्रतीति 
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होती है दही ध्वनि का पूर्ण लक्षरा है ।” व्यड्भबार्थ की अप्रधानता होने 
पर काव्य मध्यम कोटि का हो जायेगा। भ्रर्थात्‌ 
गुणीमूतग्यंय वाच्यार्थ की श्रपेक्षा यदि व्यड्भबार्थ गौर 
( कम रमणीय या समान रमणीय ) हो तो 
मध्यम काव्य या गणीभत व्यद्भब होता है । 
काव्य-भेद का तीसरा प्रकार चित्रकाव्य है, इसे श्रधम कहा गया 
है । इसमें व्यकुचारथ का श्रभाव रहता है, और अर्थंचारुत्व भी नहीं 
होता । ध्वनिकार की यह उदारता ही समभनी 
अधम्काब्य चाहिये कि उन्होंने इसे काव्य-कोटि में स्थान 
दिया; अन्यथा अभिनवग्प्त और विश्वनाथ ने 
तो रसाभाव के कारण चित्रकाव्य को काव्य ही नहीं माना । इस प्रकार 
व्यड्भरथाथ की सापेक्षिक प्रधानता के श्राधार पर ध्वनिवादियों ने काव्य 
के तीन भेद किये ह---[ १] उत्तम (ध्वनिकाव्य) [३] मध्यम (गुणी- 
भूतव्यंग्य ) और [३] अ्धम (चित्रकाव्य) । 

झ्रौर स्वयं ध्वनि ( ध्वन्यते इति ध्वनि: ) भी तीन प्रकार की है-- 
[१] रस-ध्वनि [२] झलंकार-ध्वनि और [३] वस्तु-ध्वनि। काव्य में 
जब आझालम्बन, उद्दोपन, अनुभाव और संचारी 
ध्वनि के तीन प्रकार के संयोग से पुप्ट होकर स्थायीभाव-रस रूप में 
अभिव्यक्त होता है तब रस की निष्पत्ति होती 
है । जिन स्थलों पर विभावादि से रसाभिव्यक्ति बिना किसी व्यवधान 
के होती है वे रस-ध्वनि के उदाहरण माने जाते है । अ्रसंलक्ष्यक्रमव्यंग्य- 
ध्वनि के उदाहरणों में काथ्य के दाब्दा्थ सीधे रसाभिव्यक्ति करते हैं । 
अतः वहाँ रस-ध्वनि ही रहती है । परन्तु जहाँ शब्दार्थ द्वारा किसी 
झलंकार या वस्तु की व्यण्जना हो वहाँ क्रमश: भ्रलंकार-ध्वनि कही 
जायेगी। संलक्ष्यक्रमव्यंग्यध्वनि में या तो श्रलंकार-ध्वनि होती है या बस्तु- 

अवनि । इन तीनों के क्रमक्क: उदाहरण देखने चाहि4 ॥ 
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रसध्चनि का उदाहरण:--- 
मा निषाद प्रतिष्ठां व्वसगमः शाश्वलीः समा:। 
यरक्रौर्चमिथुन|देकमवधीः:. कासमोहिलम्‌ ॥ 
इन शब्दों से ऋषि के शोक की भावना सीधे करुण रस के रूप में 
प्रतीयमान है। इसी प्रकार-- 
सखो सिखावत मान विधि, सेननि बरज॒ति बाल | 
'हरुए! कहु मो हिय बसत सदा बिहारीलाल ॥ बिहारी ॥ 
मान की शिक्षा देने वाली सखी के प्रति नायिका की उक्त है । 
'हरुए' पद से बिहारीलाल में अ्रनुराग सूचित होता है, जिससे सम्भोग 
शुद्भार ध्वनित है। 
अलंकार-ध्वनि का उदाहरणः--- 
में नोर भरी दुख की बदली ! 
विस्तृत नम का कोई कोना , 
मेरा न कभी अपना होना। 
परिचय हतना इतिहाल यही , 
उमड़ी कत्न थी मिट आज चली। 
में नीर भरी दुख की बदली ! 
“मुझे नीर से भरी दुख की बदली समभ सकते हो, पर भाग्य उस 
बदली जैसा भी नही, दयोकि मुझे उसकी तरह विस्तृत-नभ-प्राज़ण 
रूप किसी की सुखद गोद का एक कोना भी 
अलंक।(२-ध्वनि शप्त न हो सका--विरहिशणी जो ठहरी ।” 
इस वाच्यार्थ से बदली और विरहिणी की 
समता ध्वनित होती है । बदली नीरभरी है तो विरहिणी अश्वपूर्ण- 
झौर दोनों को उमड़ते के साथ ही (विरहिणी, उठते यौवन में ही) 
बरसना पड़ा (विरहिणी को रुदन करना पड़ा) । परन्तु उपमान से 
उपमेय की न्यूनता बताने के कारण चमत्कार बढ़ गया है। अतः यहाँ 
“व्यतिरेकालंकार”-रूप ध्वनि कही जायेगी । 


रसध्दनि 


श्ण्८ काथ्य सम्प्रदाय 
वस्तु-घ्वनि का उदाहरण :--- 


कोटि मनोज लजावन हरे, सुसुखि ! कहहु को भहृहिं तुम्हारे ! 
सुनि सनेहमय मंजुक्ष बानो, सकुचि सीय मन मेंह सुखिकानो || 
पग्राम-ललनाझों के सीधे से प्रश्न के उत्तर में सीता जी संकोचपूर्वक 
मन ही मन मुसिकाने लगीं । इस वाच्यार्थ से रामचन्द्र जी का पति 
होना रूप वस्तु व्यंग्य है । 
वस्तु-ध्वनि ग्रलंकार, वस्तु और रस-ध्वनियों मे 
रस-ध्वनि का ही महत्त्व सर्वोपरि है; क्योंकि 
वस्तु और अलंकार कभी वाच्य भी होते हैं, परन्तु रस कभी वाच्य नहों 
होता । और इसीलिए पण्डितराज जगन्नाथ ने इसे उत्तमोत्तम ध्वनि- 
काव्य कहा है । रस-ध्वनि ही काव्य का सर्वोत्तम रूप है। यह उत्तम में 
भी उत्तम है शौर दूसरे छब्दों में रस ही काव्य कासवेश्रेष्ठ तत्त्व है । 


ऊपर व्यद्भबार्थ को प्राधार मानकर ध्वनि के भेद किये गये है। 
इसके अतिरिक्त व्यञ्जक (पद, वाक्यादि) की दृष्टि से भी ध्वनि के 
भेद किये जाते हैं। इस प्रकार ध्वनि के मुख्य भेद ५१ ही है, परन्तु 
अनेक आराचार्यों ने ग्रवान्तर और मिश्र भेदों के प्रदर्शन द्वारा यह संख्या 
हजारों तक पहुँचा दी है । 


ध्वनिकार ने ध्वनि के अस्तित्व को सिद्ध कर सामानन्‍्यतया दो 
मुख्य भेद बताये हैं:--[ १] अविवक्षितवाच्य और [२] विवक्षितान्य- 
परवाच्य ।-“अस्ति ध्वन्िः! स चाविवसितवाब्यो विवजश्चितान्यपर 
वार श्वेति द्विविधः सामान्येन ॥ यहाँ इनका विवरण देख लेना 
ग्रावश्यक है--- 


[?] अभ्विक्षितवाच्य (लक्षणामूला ध्वनि,--लक्षणा के श्राश्चित 
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रहने वाली इस ध्वनि में वाच्यार्थ की विवक्षा नहीं रहती। वाच्यार्थ 
बाधित होने से भ्रथ॑प्रतीति नहीं कराता अ्रपितु 

अविवक्षितवास्य ध्वनि ईस (ध्वनि) के व्यज्जनाब्यापार में लक्षणा- 
वृत्ति तथा वक्‍तविबक्षा भ्रादि सहकारी होते हैं. 
जिनमें लक्षणावृत्ति का ही सर्वाधिक प्रभाव होने से यह लक्षणामूला भी 
कहाती है । इसमें दो स्थितियाँ सम्भव है । एक में तो वाच्चार्थ श्रर्थान्तर 
में संक्रमत हो सकता है और दूसरी में सर्वथा तिरस्कृत । इसलिए 
लक्षणामूला ध्वनि के दो भेद होते है--[ १] श्रर्थान्तरसंक्रमितबाच्य 
(जहाँ बाच्यार्थ बाधित होकर भ्रन्य श्रर्थ में सक्रमित हो जाता है) और 
२] भ्रत्यन्ततिरस्कृतवाच्य (जहाँ वाच्यार्थ सबंथा उपेक्षित ही रहता है।) 

अ्र्थान्‍्तरसंक्रमितवाच्य का उदाहरणा निम्न हैं:-- 


स्निग्धश्यामलकान्तिलिप्सघिपतो वेल्लद्वक्ञाका घना: , 
वाता: शीकरिणः पयोदसुहूदामानन्दकेका: कला: । 
काम सन्‍्तु हृढ' कठोरहदयों रामोअ&स्म सर्व सहे , 
बंदेही तु क्थ भविष्यति हहा हा देवि घीरा भव ॥ 

“'स्निग्ध एवं इयामल कान्ति से श्राकाश को व्याप्त करने. वाले तथा 
वकपंबित से युवत मेघ [भले ही उमड़ें], जल-बिन्दुओं से युक्त वायु 
[ भले ही बहे | और मेघमित्र सयूरो की आनन्दभरी कक भी चाहे 

जितनी [श्रवण॒गोचर हों|, में तो कठोर- 
अर्थान्तरसंक्रमितवाय्य हृदय 'राम' हूँ, सब कुछ सह लूंगा । परन्तु 

वैदेही बिचारी की क्या दशा होगी ? हे देवि 
चैये घरो | यहाँ पर 'राम' शब्द का संज्ञिमात्र राम-रूप-अ्र्थ बाधित 
होकर व्यंग्य-धमं-निष्ठ “अत्यन्त दुःखसहिष्णु राम” का बोध होता 
है। इस प्रकार राम शब्द का वाच्यार्थ प्रर्थान्‍तर में संक्रामत हो गय 
है। इसी प्रकार--- 
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सीताहरन तात |! जनि कहेठ पिता सन जाह। 
जो में 'राम!, तो कुल-सहिश कहहि दुसानन आाइ | 
---रामचरितमानस ।। 


मरणासच्न जटायु की दशा को देखकर सीताहरणकारी रावण पर 
ऋोेधिक होने वाले राम की उक्ति है। इसका वाच्यार्थ है-- 
“हे प्रिय बन्ध्‌ जटायु ! (स्वर्ग में) जाकर (स्वर्गस्थ) पिता जी से 
सीता-हरण का समाचार मत कहना। “यदि मैं 'राम' हें तो रावण 
स्वयं ही कुलसहित श्राकर कह देगा ।” यहाँ भी मुख्यार्थ बाधित होकर 
“खरदूषणादि को मारने वाला वीर राम” यह लक्ष्यार्थ ज्ञात होता है । 
राम रूप मुख्याथ का स्वेथा त्याग न होकर “वीर-राम” इस विशिष्ट अर्थ 
में संक्रमण हो गया है। श्रजहत्स्वार्था लक्षणा व्यापार के प्रभाव से 
व्यञ्जनावत्ति द्वारा प्रयोजनरूप व्यंग्यार्थ की प्रतीति होती है। वह है-- 
राम की वीरता का आधिक्य । 


अ्रब प्रत्यन्ततिरस्कृतवाच्य का उदाहरण भी देखिये:-- 


रविसंक्रान्तसी भाग्यस्तुषाराइतमणइलः .। 

निश्वासान्ध हृवादशश्चन्द्रमा न प्रकाशते ।। 
“सूबे में जिसकी शोभा संक्रान्त हो गई है (क्योंकि हेमनत ऋतु में 
सूर्य भगवान्‌ चन्द्रमा की तरह अनुष्ण और श्रान्नादमय हो जाते हैं) 
झ्रौर तुषार से घिरे मण्डल वाला चन्द्रमा, 
इस्यन्ततिरस्कृतवाच्य निश्वास से भ्रन्धे (मलिन) दर्पण के समान, 
प्रकाशित नहीं होता । यहाँ पर “भ्रन्ध' शब्द 
का आाच्यार्थ नेत्रहीन' है जो दर्पण में अनपपन्‍न होने से बाधित है । 
तब प्रयोजनवती शुद्धा जहत्स्वार्था लक्षणा से अ्रन्धा' का लक्ष्यार्थ हुआ 
पदार्थों को प्रकाशित करने नें श्रशक्त' और व्यंग्यार्थ रूप प्रयोजन हुआ्ना 
अप्रकाशितत्वातिशय' ।, इस प्रकार अन्ध शब्द अत्यन्तत्तिरस्कृतवाच्य 
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का उदाहरण है, क्योंकि इसने अपने वाच्यार्थ का सर्वथा तिरस्कार 
कर दिया है। 


इसी प्रकार निम्न हिन्दी उदाहरण में भी-. 

कह अंगद--सल्तज्य जग माँहीं । राबण तेहि समान कोऊ नाहीं । 

अंगद-रावरण-संवाद में अंगद की रावरा के प्रति उक्ति है। इसका 
वाच्यार्थ हुआ -- “अंगद कहते हैं, हे रावण ! तुम्हारे समान 'लज्जाश्षील' 
जगभर में कोई नहीं है ।” 

अंगद द्वारा धृष्ट रावण को लज्जाशील बताना प्रकरणानुसार 
संगत नहीं; अ्रत: मुख्यार्थ का बाध हो जाता है। और लक्ष्यार्थ हुआ--- 
“हे रावण ! तुम्हारे समान “निर्लेज्ज' जगभर में कोई नहीं ।” 

इस प्रकार वाच्यार्थ का सर्वथा परित्याग कर दिया गया है, 
जिसमें जहत्स्वार्था लक्षणा हुई। इसके प्रभाव से प्रयोजनरूप व्यंग्यार्थ 
हुआ---“निर्लज्जता की पराकाष्ठा ।” 

व्यज्जक की दृष्टि से यदि ध्वनि के भेदों पर विचार करें तो ज्ञात 
होगा कि उक्त उदाहरण '“भ्रन्ध! इस पदमात्र से सम्बन्धित है। भ्रत: यह 
पदगत ध्वनि का ही उदाहरण है । अ्रत्यन्ततिरस्कृतवाच्य ध्वनि 
वाक्यगत भी हो सकती है । इसका उदाहरण निम्न हैं! <+ 

सुवणपुष्पां पृथिवों चिन्वन्ति पुरुषास्त्रयः। 
शूरश्च कृतविद्यवश्च यश्च जानाति सेवितुम | 

“सुबर्ण जिस पृथिवी रूप लता का पुष्प है उसका चयन तीन ही 
पुरुष करते हँ-- ज्वूर, विद्वान और जो सेवा करना जानते हैं । यहाँ भी 
समस्त 'सुबर्सपुष्पा पृथिवी का चयन' रूप मुख्याथे भ्नुपपन्‍न है। लक्षणा 
हारा अभूत धन के अनायासोपाजंन से सुलभ समृद्धिसम्भारभाजनता” 


यह भर्थ व्यक्त होता है। झौर प्रयोजनरूप यज़ुघ है शूर, इृतविद्य 
और सेवकों की प्रश्मस्ति । 
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[२] विवक्षितान्यपराच्य (अभिधामूला ध्वनि)--इसमें वाच्याथे 
“विवक्षित रहने पर भी अन्यपरक श्रर्थात्‌ व्यद्भथनिष्ठ होता है। 
यह स्पष्टतया अश्रभिधाशक्ति के आश्चित है। 
विवक्ितान्यपरवाच्य इसके दो भेद हें--[$] असंलक्ष्यक्रमृध्वनि 
और [२] संलक्ष्यक्रध्वनि । भ्रभिधामूला 
ध्वनि में वाच्यार्थ की अ्रपनी सत्ता श्रवध्य होती है परंतु अ्रन्ततः 
बह व्यड्रधार्थ का ही साधक होता है । बाच्यार्थप्रतीिति और 
व्यंग्याथंप्रतीति में पूर्वापर क्रम भी भ्रवश्य रहता है, परन्तु जहाँ पर क्रम 
होने पर भी :लक्षित न हो वहाँ असंलक्ष्यक्रध्वनि होती है। जिस 
प्रकार शतपत्रों को सुई से भेदत करने पर पत्रों के भेदन के क्रम की 
प्रतीति नहीं होती उसी तरह व्यंग्याथं (रस) की प्रतीति में क्रम अल- 
क्षित रहता है। इसे शत-पत्र-भेद-न्याय कहते हैं। असंलक्ष्यक्रमव्यंग्य के 
भन्तगंत समस्त रस-प्रपञ्च (ग्रर्थात्‌ रस, भाव, तदाभास, भावशान्ति, 
भावोदय, भावसन्धि, भावशबलतारूप श्रास्वाद प्रधान ध्वनि ) आ जाता 
है । इसके उद्रेक की उत्कटता के कारण क्रम की प्रतीति नहीं होती । 
यहाँ पर यह बात ध्यान देने योग्य है कि अश्रविवक्षितवाच्य ध्वनि के 
जो दो भेद किये गये थे वे वाच्यार्थ की प्रतीति के स्वरूप के भेद के 
कारण थे, परन्तु विवक्षितान्यपरवाच्य ध्वनि के 
झसंलच्यक्रमध्वनि दोनों भेद व्यज्जनावुत्ति के स्वरूप क्रे भेद 
के कारण हैं। प्रथम असंलक्ष्यक्रमध्वनि (रस- 
'धवनि) के उदाहरण देखने चाहियें :--- 
शिखरिणि क नु नाम कियच्चिरं, किमभिधानमसावकरोत्तपः ! 
सुमुखि यन तवाधघरपाटलं, दशते बिम्बफल शुकशाबकः ।। 
“हे सुमुखि ! इस शुकशावक ने किस पर्वत पर, कितनी देर कौन- 
सी तप किया है जिसके कारण तुम्हारे भ्रघर के समान लाल-लाल बिम्ब- 
फल को काट रहा है ?” इस वाच्यार्थ के साथ-साथ दूसरा यह ग्र्थ भी 
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अ्रकाशित होता है कि “उचित तारुण्यकाल में तुम्हारे भ्रधरारुण्यलाभ से 
गवित बिम्बफल का तुम्हें ही लक्ष्य करके रसास्वादन करना पुण्यातिशा- 
येलभ्य फल है, और इसकी प्राप्ति के लिए जो आश्रावश्यक तपश्चर्या है 
उसे करने के लिए भनुरागी वक्ता तैयार है।' यहाँ पर व्यञ्जना वृत्ति से 
फल की पृण्यातिशयलभ्यता और तत्सम्बन्धी अनुरागी का स्वाभिप्राय- 
ख्यापन ये दोनों बातें प्रकट होती हैं । कुल मिलाकर विप्र लस्भ-श्‌ गार 
व्यंग्य है । 

इसके झतिरिक्त यहाँ यह भी स्पष्ट है कि शब्द और वाच्यार्थ का 
महत्त्व नहीं है, भ्रतः वे गौण हैं । व्यज्जना वृत्ति से प्रकट होने वाले 
व्यज्भबार्थ की प्रधानता होने से यह ध्वनिकाव्य ( उत्तम ) है। परन्तु 
मुख्यार्थ का बाध' जैसी कोई चीज़ भी नहीं है, श्रतः यह लक्षणामूलक 
ध्वनि न होकर अभिधामूलक है। उसमें भी शृगार रस के उठ्रेक की 
उत्कटता के कारण वाच्यार्थ और व्यंग्यार्थ की प्रतीति में जो क्रम है वह 
भी लक्षित नहीं होता । इस प्रकार निष्कर्ष यह निकला कि उक्त काव्य, 
“रस-ध्वनि' ( विप्रलम्भ-शु गार ) की प्रधानता होने से, अ्रसंलक््यक्रम- 
व्यंग्ग ध्वनि का उदाहरण है। 

इसी प्रकार निम्न हिन्दी उदाहरण में :-.- 


देखन मित्र मा विदग तरु, फिरे बद्दोरि बहोरि । 
निरखि निरखि रघुत्ोर छुवि, बाढ़ी प्रीति न भोरि ॥। 
--रामचरितसानस 
वाच्याथ है---[ जनकपुरी की वाटिका में गौरीपूजन के लिए श्राई 
हुई सीता जी और रामचन्द्र जी के पूर्व॑मिलन के समय का प्रसंग है ] 
सीता जी पश्ञु-पक्षी तथा वृक्षों को देखने के बहाने उस तरफ बार-बार 
आती हैं भौर श्रीराम की छवि को पुनः पुनः देखने से भ्रतिशय ग्रनुराय 
की वृद्धि होती है । 
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यहाँ भी सीता जी का रामचन्द्र जी के प्रति पूर्व-भ्रनुराम का वर्णन 
होने से विप्रलम्भ-शु गार व्यंग्य है। भ्रत: रस-ध्वनि का उदाहरण है। 
जैसा कि ऊपर बताया है, विवक्षितान्यपरवाच्य ध्वनि का दूसरा भेद 
सलक्ष्यक्रम ध्वनि है । इसमें वाच्यार्थ से वयंग्याय॑ ( अलंकार और वस्छु 
रूप ध्वनि ) की प्रतीति का क्रम उसी प्रकार 
संलचयक्रम ध्वनि और स्पष्टतया लक्षित होता है जैसे घण्टे के शब्द के: 
डसके तीन भेद प₹चात्‌ उसकी गूंज (पग्रनुरणन या भ्रतुस्वान) । 
इस ध्वनि के भी तीन भेद हं--[१] शब्दश- 
क्युद्भधुव [२] अर्थशक्तत्युद्भधुव श्लौर [२३] शब्दार्थोभयशक्त्युद्धूव 
( इस तृतीय भेद के लिए द्वितीय उद्योत की २३वीं कारिका की वृत्ति 
देली ) । 
शब्दशक्त्युज्भूव ध्वनि का एकमात्र मूलाधार बोधक-शब्द होता 
है । उस दब्द के स्थान पर दूसरा पर्यायवाची शब्द रख देने से काम नहीं 
चलता । इसके विपरीत श्रर्थवक्त्युदड्भव ध्वनि में शब्दपरिवर्तेन के बाद 
भी अर्थात्‌ पर्यायवाची शब्द के रखने पर भी व्यंग्यार्थ पूर्ववत््‌ ध्वनित होता 
रहता है । इनका भेद उदाहरणों द्वारा स्पष्ट हो जायेगा। 
परन्तु उदाहरण प्रस्तुत करने से पूर्व एक शंका का समाधान आव- 
इयक है । वह यह कि शब्दशक्ति के आधार पर दो अभ्रर्थों की प्रतीति 
इलेष श्रलंकार में भी होती है। तब फिर रलेब 
श्लेष अलंकार का और दाब्दशक्त्युद्धव ध्वनि की विषय-व्यवस्था 
स्थल्ष का क्‍या नियम होगा ? इसके उत्तर में निम्भ 
कारिका है :+- 
आतकिप्त एवालककार: शब्दशक्तया प्रकाशते | 
यस्मिन्ननुक्त:ः शब्देन शब्दशक्तयुद्भवों हि सः ४ 
“जहाँ पर शब्द से अ्रनुक्त ( सक्षादर्सकेतित ) होने पर भी शब्द- 
शवित से ही आलक्षिप्त--शब्दसामरथ्य से व्यंग्य--अश्रलंकार की प्रतीढ़ि 
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होती है वहाँ शब्दशक्त्युद्धव ध्वनि होती है। सारांश यह है कि धाब्द- 
शक्ति से वस्तुद्य की प्रतीति जब वाच्य रूप में हो तो श्लेष प्रलंकार 
समभना चाहिये अन्यथा शब्दशक्ति से आ्राशक्षिप्त--ध्वनित---होकर जो 
अलंकारान्तर की प्रतीति है वह शब्दक्षक्त्य द्रव ध्वनि का स्थल है। 
निम्न उदाहरणों में वस्तुद्वय प्रकरणाभिप्रेत है. भ्रत: वाच्य हैं। श्रौर 

ये उदाहरण इलेब के ही हैं :--- 

श्लाध्याशेषतनु सुदशनकर: सर्वाक्लखोला जित- 

त्रेलोक्यां चरणारविमन्दललितेनाक्रान्ललोको हरि: । 

त्रिज्राणां मुखमिन्दुरूपमखिल चन्द्रत्मचचुदघत 

स्थाने यां स्वतनोरपश्यद्धिकां सा रुस्मिणी वो5वतात।। 

यह इलोक ध्वनिकार का श्रपना ही है । इसमें कहा गया है कि 

विष्ण ने जिन रक्मिणीदेवी को अ्रपने शरीर से उत्कृष्ट पाया वे छुम्हारी 
रक्षा करें। यहाँ पर विष्णु-शरीर रूप उपमान की प्रपेक्षा रुक्मिणी- 
शरीर रूप उपमेय में श्राधिक्य दिखाया है, भ्रतः व्यतिरेक अलंकार हैं १ 
यह अलंकार विष्णु के विशेषणों के द्वारा दो भ्र्थ करने पर सिद्ध होता 
है । भ्रतः: कहा जा सकता है कि व्यतिरेक की छाया को पुष्ट करने वाला 
इलेष है जो “स्वतनोरपश्यदधिकाम!” इस पद के कारण वाच्य ही माना 
जा सकता है। इलोक का पभ्रर्थ निम्न प्रकार है :--जिनका केवल हाथ 
ही सुन्दर है ( दूसरा भथे---सुदर्श नचक्रधारी ) जिन्होंने केवल चरणार- 
विन्द के सौन्दर्य से (दूसरा भ्रथं--परादविक्षेप से) तीनों लोकडें को प्राफ्ातल 
किया है और जो चन्द्र-रूप से केवल नेत्र को भारख करे हैं (अ्ा्सि 
जिनका समग्र मुख नहीं अपितु एक नेजमात्र ही चन्द्र ' रूप है ) ऐसे 
विष्णु ने श्रखिल देहृव्यापी सौन्दर्य वाली, सर्वाज्भ सौन्दर्य से त्लोग्य को 
विजित करने बाली श्रौर चन्द्रमा के समान सम्पूछें मुख वाली जिय- 
रुक्मिणी को उचित रूप से ही श्रपने शरीर में उत्कृष्ट देखा; वे तुम्हारी 
रक्षा करें। 
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एक हिन्दी उदाहरण भी देखो :-- 
'रहिसन! पानी राखिये, विन पानो सब सून | 
पानी गये न ऊबरे, मोती, मानस, चून ॥ 
यहाँ पर 'पानी' इस शब्द के तीन अर्थ क्रमशः झाभा, प्रतिष्ठा पश्लौर 
जल पभिधा से प्रतीत होते हैं, क्योंकि मोती, मानस श्ौर चून ये तीन 
प्राकरशिक मौजूद हैं। यह भी इ्लेष श्रलंकार का उदाहरण है। ध्वनि 
का विषय नहीं । भ्रस्तु ! 

ध्रब शब्दशक्त्थुज्भधव ध्वनि का उदाहरण लेते हैं--“झ्न्नान्तरे 
कुसुमसमययुगमुपसंहरन्नजम्भत ग्रोष्मासिधानः फुछमल्लिकाधट्ूलाइटदासो 
महाकालः |” इसका प्राकररिक वाच्यार्थ है- 
शब्दशकक्‍्स्थुस्थ ध्वनि “इसी समय वसन्तकाल का उपसंहार करता 
हुआ, खिली हुई मल्लिकाओञं (जुही) के, भ्रद्टा- 
लिकाशों को धवलित करने वाले, हास से परिपूर्ण ग्रीष्म नामक महाकाल 
प्रकट हुआ ।” इस झ्र्थ की प्रतीति के पश्चात्‌ अ्रनस्वान ( गूंज ) के 
समान वाच्यार्थ का उपमानभूत दूसरा भ्रप्राकरणिक श्रर्थ भी प्रतीत 
होता है--“प्रलयकाल में कृतयुगादि का उपसंहार करते हुए श्रौर खिली 
जुही के समान भ्रट्टटास करते हुए महाकाल शिव के समान (ग्रीष्म नामक 
महाकाल प्रकट हुआ) । भ्रब देखना यह है कि यहाँ पर इस द्वितीय भ्रय 
की प्रतीति कंसे हुई ? 'महाकाल' के दो भ्रर्थ होते ह-[ १] एक रूढ़ श्रथे 
शिव या रुद्र और दूसरा [ २] यौगिक शअ्रथ-दुरतिवहकाल श्रर्थात्‌ प्रीष्म- 
काल । यद्यपि यौगिक भर्थ की भ्रपेक्षा रूढ़ि भ्र्थ ही मुख्य माना जाता है 
तो भी प्रकरणानुसार भ्नन्वित होने से 'ग्रीष्म समय' ही गृहीत होगा। 
झतः ग्रहाँ पर प्रकरंण के हेतु से भ्रभिधाशकति इसी एक अ्रर्थ में 
नियन्त्रित हो गई । जहाँ पर एकार्थ नियामक हेतु होता है, वहाँ पर भ्रन्य 
भ्र्थों की प्रतीति न होने से श्लेष का अवकाश ही नहीं रहता । इस 
कारण एितीय श्रर्थ की प्रतीति श्लेष से तो नहीं हुई यह स्पष्ट हो 
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गया। परन्तु दूसरा श्र्थ प्रतीत श्रवश्य होता है जिसके कारण यह 
गद्यलण्ड उत्तम काव्य माना गया है। इस द्वितीयार्थ की प्रतीति का 
कारण यह है कि श्राता के मन में 'महाकाल' शब्द का 'रुद्र' यह प्र 
तो संकेतित है ही । और 'महाकाल' इस हद के श्रीष्ण और रुद्र इन 
दोनों श्रर्थों में जो सादृश्य है उसके सामर्थ्यवश् ध्वनन व्यापार भी होता 
है। इस प्रकार उक्त द्वितीयार्थ संकेतग्रहमूलक और ध्वननव्यापारमूलक 
होने से शब्दशक्त्युदूभव ध्वनि कहाया । 
इसी प्रकार पन्‍त जी के 'गञ्जन' से उद्धत निम्न प्रार्थना में: --- 


जग के उबर आँगन में 
बरसो ज्योतिसयथ जीवन ! 
बरसो लघु-लघु तृण तरु पर 

हे चिर अवच्यक्त चिर नूतन ! 

“हे चिर अव्यक्त, चिर नवीन ज्योतिस्वरूप जीवन ! (जीवनप्रदाता 
प्रभो ! ) संसारक्षेत्र के लघुतम घास-पात पर भी जीवन (जलप्रदाता- 
मेत्र) के समान अनुकम्पा करो । “जीवन' शब्द के दो श्रर्थ जीवन और 
जल होते हैं। प्रकरणानुसार प्रथम अर्थ में ही अभिधा शक्ति के नियन्त्रित 
हो जाने से जल रूप द्वितीयार्थ वाच्य नहीं है अपितु विशेषणों की 
समान रूप से अन्विति होने के कारण दोतों अर्थयों की समानता के बोध 
से आक्षिप्त होकर उपमा अलंकार हप द्वितीय ्र्य धवनित होता है । 
अतः शब्दशक्तिमूलक अलंकार ध्वनि का उदाहरण हुप्ना । 


अरब प्रकरणानुसार अर्थशक्‍त्य झ्भाव ध्वनि का उदाहरण देखना 
चाहिये--- 
एवं बादिनि दे वर्षों पाश्वें पितुरघोध्ुज ) । 
स्ीलाकमलपत्राशिं गलयामात पावती ।॥। 
“देवषि-मण्डल के ऐसा (पार्वती-शिव-विवाह की चर्चा और शिव 
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के विवाहार्थ सहमत होने की सूचना) कहने पर पिता के पास बँठी हुई 

पावंती नीचा मुखे करके लीलाकमल की 

अयंशक्त थुर्थ ध्वनि पंखड़ियाँ गिनने लगी।” उक्त इलोक के इस 

" वाच्यार्थ से लज्जा नामक संचारीभावरूप 

झर्थान्तर ध्वनित होता है। “लीलाकमलपतन्नारि गणयामास इन शब्दों 

के स्थान पर पर्थायवाची अन्य शब्दों के रख देने से भी उक्त भाव 
ध्वनित होगा । इसलिए यह अ्र्थशक्तिमूलकसंलक्ष्यक्रमव्यंग्य ध्वनि है । 


रे कपि कौन तू? अक्ष को घातक, दूत बली रघुनन्दन जी को । 
को रघुनन्दन रे ? ग्रिसरा-खरदूषपण-दूधण भूषण भू को।। 
सागर केसे तरयो  जस गोपद, काज कह्दा ? सिय-चोरहिं देख्यो । 
केसे चेंधायो ? जु सुन्दरी तेरी छुई दग सोचत पातक लेख्यो | 
“-रामचन्द्रिका ॥ 


प्रशोक-वाटिका को उजाड़ने पर मेघनाद ने हनुमान्‌ जी को 
पकड़कर रावण के पास पेश किया । तत्कालीन रावण-हनुमान्‌ के 
व्यद्धअपूर्णा सम्वाद का यह भ्रंश है । हनुमान्‌ जी के उत्तरों से ब्यंग्यार्थ 
ध्वनित होता है कि श्रीराम महाबलशाली प्रतिद्वन्दी हेँ। उनका पराक्रम 
ब्रिण्वविदित है। पर तुम्हें अभी तक उनके बल का पता न लगा, अत: 
बुम्हारा विनाश सन्निकट है'' इत्यादि । और अनजाने में सोती हुई पर- 
स्त्री के दर्शन के पातक से बंदी बना हूँ, इस श्रर्थ के वर्णन से--'जान 
बूक कर परस्त्री का अपहरराण करने वाले तुम ज॑से व्यक्ति का सर्वनाश 
झतधश्यम्भावी है --यह बात स्वतः सिद्ध होती है। भ्रत: कांव्यार्थापत्ति 
झलंका ररूप ध्यनि है। ये सभी ध्वनियाँ किसी पदविशेष के आश्रित 
न होने से भर्थशक्तिमूलक ही हैं। 
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[रचना की पद्धति | गौड़ी 


विशेष | 


संघटना 
[ पदों के प्रयोग 
की दृष्टि से 


। 


| 
! 
( 
| 


पांचाली 


ग्रसमासा 
मध्यमसमासा 
दीघ॑ंसमासा 


परुषा (परुषानुप्रासा) (नागरिका) 
उपनागरिका (मसरणानप्रासा 


ध्वनि-सम्प्रदा य श्र 


ध्वनिकार से पूर्ववर्ती सिद्धान्त रस, गुण, रीति और प्रलंकार थे 
तथा परवर्ती वक्रोक्ति व औचित्य । इनमें रस के साथ ध्वनि का तो कोई 
विरोध हो ही नहीं सकता ।. भरत के :श्सथ्सूत्र 
रस और ध्वनि के अनुसार विभाव, अनुभाव और सैंचारी के 
संयोग से रस-निष्पत्ति होती है। इसका श्राशय 
यह हुआ कि काव्य में विभाव, अनुभाव और संचारी का ही कथन किया 
जाता है, संयोग के परिपाकरूप रस का नहीों। रस उनके संयोग से 
स्वत: अभिव्यक्त हो जाता है; क्योंकि रस हृदयस्थित वासना की 
आनन्दमय परिणति ही तो है। अतः रस कभी भी वाच्य नहीं होता, 
बह सदा अभिव्यड्जित ही होता है। ऐसी ही मान्यता ध्वनिकार की भी 
है-- तृतीयरुतु रसादिलक्षण:ः प्रभेदी वाच्यसमथ्यद्तिप्तः: प्रकाशते, न तु 
साक्षाचछुब्दब्यापारविषय इति” (तीसरा रसादि रूप भेद वाच्य की 
सामथ्थ्य से आ्राक्षिप्त होकर ही प्रकाशित होता : है, साक्षात्‌ शब्दव्यापार 
का विषय नहीं होता) । इसी कारण से ध्वनिकार रस को 'रस-ध्वनि 
कहते हैं । अपनी अलौकिकता के कारण “रस-ध्वनि' ही एकमात्र 

असंलक्ष्यक्रमव्यंग्य ध्वनि है । 
इसके बाद अब गुण-रीति, अलंकार और वक्रोक्ति रहे । इनका 
समाहार करने के लिये ध्वनिकार ते निम्न युक्ति-क्रम अपनाया । इसमें 
उन्होंने ध्वनि की महाविषयता की सम्यक्रीत्या 

ध्वनि ओर अलंकार स्थापना की । 
आदि ध्वनि (अज्भी) के अभाव में गुरा-रीति 
और अलंकार आत्मा से विहीन पंचतत्त्वों के 
समान निरथंक हैं ! वे ध्वनि की महत्ता को प्रकट करने के कारण ही 
सार्थक हो पाते हैं। गुण और भलंकारों की अंगता निम्न कारिका द्वारा. 
प्रकट की गई है--- 
तमर्थभवलम्बन्ते येउड्निनं ते गुणाः स्खता: । 

अंगाश्रितास्त्वस्ंकारा मन्तज्य!ः कटकादिवत्‌ ॥उचो ० २॥ का० ६॥ 
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“जो शभ्रद्धी (प्रधानभूत ध्वनि) के श्राश्चित रहते हैं वे गुण; भौर जो 
अज्ु (शब्द और श्रर्थ) के आश्रय से रहते हैं वे कटकादि की तरह 
अलंकार कहे जाते हैं। 

गुण--गुणों का सम्बन्ध चित्त की ऋ ति दीप्ति आदि से है। अतः 

माधुर्यादि गुणा ध्वन्यर्थ (रस या श्रात्मा) के साथ श्रन्तरंग 
रूप से सम्बन्धित होते हैं । ठीक वैसे ही जैसे शौर्यादि गण 
आत्मा के गण माने जाते है । 

धलंकार--प्रलंकार भी काव्य के दरीरभूत दाब्द श्रथे से सम्ब- 

न्धित हैं-- अ्ह्लंकारों हि बाल्यालंफकारसाम्यादज्ञिनाश्चारु- 
त्वद्देतुरूच्षते (उद्यो० २। कारिका १७वीं की व्याख्या) । 
रीति की तरह अलंकार नित्य धर्म नहीं, अस्थिर धर्म 
हैं । बिना दब्दालंकार और अथरलिंकार के भी काव्य 
के शब्द और अर्थ देखे जाते हैं । 

रीति-- (पदसंघटना) इसका सम्बन्ध भी शब्द और भअथ से है। 

इसका दर्जा भी अलंकारों के समान है । मुख्यतया काव्य 
के शरीरभूत शब्द अर्थ की उपकारक होकर अन्ततोगत्ना 
आत्मा (ध्वनि) की ही उत्कर्षक कही जा सकती हैं । 

इसके अतिरिक्त रस, गरणा-रीति, अलंकार और वक्ता आदि सभी 
ध्वनि के समान व्यंग्य ही रहते है। भ्रर्थात्‌ ध्वनि रूप में ही उर्पस्थित 
रहने के कारण एक प्रकार से ध्वनि की व्याख्या के अन्तर्गत कहे जा 
सकते है । कहीं भी वाचक शब्द द्वारा माधर्यादि गुणों, वंदर्भी आई 
रीतियों, उपमादि श्रलंकारों और वक्रता का कथन नहीं होता | इन 
सभी का क्षेत्र ध्वनि से न्‍्यून ही है और ध्वनि की महाविषयता सिद्ध 
होती है । 

ध्वनि-सिद्धान्त को जिन विरोधी आचायों के तकों का सामना 
करना पड़ा उनका थोड़ा सा अवलोकन करके इस प्रकरण को समाप्त 
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कया जायगा । संक्षेप में विरोधी आचायों की स्थिति निम्त प्रकार है:--- 

[क ] भट्दनायक -- इन्होंने भावकत्व श्रौर भोजकत्व नामक दो नवीन 
शब्दशक्तियों की उद्भावना करते हुए ध्वति- 
सिद्धान्त की आधारभूत व्यञ्जना शक्ति को 
अनावश्यंकता का प्रतिपादय किया । इनके तकों 
का ध्वन्यालोक के दिग्गज व्याख्णता श्रभिनवगुष्त 
ने पूरी तरह निराकरण करते हुए व्यज्जना 
शक्ति की स्थापना को । 

[ख] कुन्तक--इन्होंने वक्रोक्ति को काव्य का जीवित (प्राण) 
माना । और उसकी व्यापक व्याख्या करते हुये 
ध्वनि को उसके अन्तर्गत समाविष्ट करने का यत्न 
किया । 

[ग] महिसभट्ट--इन्होंने भी ध्वनि की आधा रभूत --व्यंजना व्‌त्ति- 
पर ही कुठाराघात किया । इनके मत में शब्द की 
केवल एक शक्ति-अभिधा- ही हो सकती है। अभिषे- 
यार्थ से भिन्‍न अर्थ की प्रतीति पअ्रनुमान के द्वारा 
ही सम्भव है। यदि कोई नया नाम देना ही 
अ्रभीष्ट है तो उसे 'काव्यानुमिति कहा जा सकता 
है । परन्तु अभिघा और लक्षणा के अतिरिक्त 
यह नवीन व्यंजना शक्ति कहाँ से ञ्रा टपकी ? 

यह बताने की आवश्यकता नहीं कि महिश्न- 
भट्ट का यह सिद्धान्त शांंकुक के अनुभितिवाद 
जेसा ही है। अभ्रतः तक॑ को कसौटी पर उक्त 
अनुमितिवाद! की तरह यह भी परास्त हो 
जाता है। 

उपयु क्‍त विवरण से स्पष्ट है कि ध्वनि-विरोधी झाचायों को 
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प्रधान आपत्ति “व्यंजना वृत्ति पर ही है। अभिनवगप्त तथा बाद को 
मम्मटाच।र्य ने उक्त बिद्वानों की दंकाओं का निराकरण करते हुए 
व्यंजना की स्थापना की है; उसका सारांश निम्न प्रकार है:-- 

१. प्रश्न उठता है कि यदि “व्यंजना वृत्ति स्वीकार न की जावे 
तो प्रतीयमान शअ्रर्थ का बोध कंसे होगा ? 

यदि यह कहो कि अभिधा शक्ति से ! तो ठीक नहीं है । क्योंकि 
ऐसा मानने पर दो अवस्थाएँ हो सकती हैं। या तो अभिधेयार्थ और 
प्रतीयमान ,अर्थ दोनों की प्रतीति साथ-साथ होगी अथवा क्रमिक- 
रूपेरग । यदि साथ-साथ मानी जावे तो यह सर्वेत्र सम्भव नहीं; जहाँ पर 
श्रभिधेयार्थ विधिरूप और प्रतीयमान निषेधरूप होता है वहाँ पर विधि- 
निषेध रूप विरोधी अर्थ एक ही व्यापार से एक साथ गृहीत नहीं हो 
सकते । क्रमिक रूप वाली दूसरी अवस्था में भी एक ही अ्रभिथा शक्ति 
प्रथम अभिषेयार्थ की प्रतीति कराकर "'क्षीण-शक्ति' हो चुकती है, पुनः 
प्रतीयमान गर्थ की प्रतीति कराने में समर्थ नहीं रहती । 

ग्रत: यह स्पष्ट है कि प्रतीयमान अर्थ की प्रतीति कराने के लिए 
अभिधा शक्ति उपयुक्त नहीं । उसके लिए कोई अन्य शक्ति ही माननी 
पड़ेगी । 

२. कुछ के मत में, 'प्रतीयमान' अर्थ की प्रतीति 'तात्पर्या नामक 
शक्ति के द्वारा हो जायेगी । यह बात भी स्वीकार करने योग्य नहीं है । 
क्योंकि तात्पर्या शक्ति के मानने वाले अभिहितान्वयवादी स्वयं ही इसको 
केवल पदार्थों के परस्पर सम्बन्ध के श्रन्वय के बोध के लिए ही स्वीकार 
करते हैं । उनके मत में प्रथम पदों का अन्वित श्रर्थ उपस्थित होता है। 
तदनन्तर तात्पर्या शक्ति से पदार्थों का संसर्ग रूप वाक्यार्थ उपस्थित 
होता है । भ्रतः अत्यन्त बिलक्षण जो प्रतीयमान भ्र्थ है उसके बोध 
कराने की क्षमता उसमें नहों । 
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३. झौर यदि यह कहा जाय कि प्रतीयमान श्रर्थ 'लक्षणा बृत्ति' 
से बोधित हो सकेगा; सो यह भी असंगत है । 

“गंगाया घोष: इस उदाहरण में गंगाप्रवाह में ग्राम की स्थिति 
सम्भव न होने से मुख्यार्थ बाधित है । तब लक्षणा द्वारा तत्सम्बन्धित 
“गज्जातठ पर ग्राम है” यह लक्ष्यार्थ बोधित होता है। इसका प्रयोजन 
है ग्राम की शीतलता छवं पवित्रता के आधिक्य का बोध कराना । यहाँ 
पर यह प्रयोजन रूप श्र ही व्यंजना वृत्ति द्वारा बोधित होता है। इस 
प्रकार लक्षणा की सिद्धि के लिए तीन कारण माने गये हैँ---मुख्या्ं बाघ, 
म॒व्यार्थ से सम्बन्ध और प्रयोजन । अब यदि यह कहा जाय कि प्रयोजन 
रूप बर्थ को लक्ष्याथे मान लिया जाय तो लक्षणा के उक्त तीन कारणों को 
भी दिखाना पड़ेगा । इस अवस्था में गद्भातट रूप लक्ष्यार्थ को मुख्यार्थ 
मानना होगा, इसका बाघ तथा प्रयोजन रूप श्र्थ से सम्बन्ध दिखाना 
होगा और श्रन्य किसी श्रयोजन की भी खोज करनी पड़ेगी । स्पष्टतया 
स्वीकृत तथ्यों के विपरीत होने के कारण इन सबमें से एक की भी 
कल्पना नहीं की जा सकती । श्रत: यही स्वीकार करना पड़ता है कि 
अयोजन रूप भ्रर्थ की प्रतीति के लिए ब्यंजना वृत्ति को हो मान्यता 
देनी पड़ेगी; लक्षणा वृत्ति से उसकी पूर्ति सम्भव ही नहीं । 

४. भ्रन्तिम युवित यह है कि जब वाच्यार्थ और व्यंग्यार्थ सर्वथा 
झलग-पझलग हैं तो उनकी प्रतीति के लिए वृत्तियाँ भी पृथक्‌ ही स्वीकार 
करनी पड़ेंगी । वाच्यार्थ और व्यंग्याथ का भेद निम्न तर्कों से 
सिद्ध है--- 

(४) प्रनेक उदाहरण्ोों में वाच्याथ और व्यंग्यार्थ के स्वरूप में भेद 
देखा जाता है, जैसे एक विधि रूप है तो दूसरा निषेध 
ख्प। 

(४४) किसी वाक्य का वाच्यार्थ तो एक ही सम्भव होता है; परन्तु 
व्यंग्यार्थ प्ननेक हो सकते हैं । जैसे--अस्तं ग्रतो5कः (सूर्य 
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ग्रस्त हो गया), इस्त वाक्य का बाच्यार्थ तो यह एक ही है 
परन्तु बकता आदि कि भिन्‍नता के कारणा, श्रव सन्ध्या करनी 
चाहिए, भ्रमशार्थ चलो या काम बन्द कर दो आदि शभ्रनेक 
व्यंग्यार्थ होते हैं । 

(४४४) वाच्यार्थ और व्यंग्यार्थ में काल-भेद भी होता है। प्रथम 
वाच्यार्थ तदनन्तर व्यंग्यार्थ की प्रतीति होती है । 

'ध्वनि' विषयक सर्वाज़ुपूर्ण साहित्यिक सिद्धान्त के इस प्रकार 
सामने आ जाने से वादों की प्रतिद्विनद्रता कम हो गई और ध्वनि- 
सिद्धान्त रस-सिद्धान्त को साथ लेकर साहित्यिक क्षेत्र में प्राय: सर्वे- 
मान्य सा हो गया । परवर्ती मम्मठाचार्य ने सभी सिद्धान्तों का समन्वय 
करते हुए ध्वनि का विस्तृत विवेचन कर उसकी पुष्टि की । इसी प्रकार 
विश्वनाथ ने भी ध्वनि की सर्वाज्भपूर्णता को ही पुष्ट करते हुए रस को 
ग्रधिक महत्त्व देने की चेष्टा की, जिसका विरोध पण्डितराज जगन्नाथ 
ने किया । सारांश यही है कि ध्वनि-सिद्धान्त की मर्घन्यता प्रायः सभी 
परवर्ती आचारयों ने स्वीकार की । हिन्दी का अलंकार-साहित्य इसी 
सर्वमान्य परम्परा को लेकर चला । इसीलिए हम देखते हैं कि हिन्दी 
अलंकार-शास्त्र में समन्वित रस और ध्वनि की मान्यता को आधार 
मान लिया है। आचार्य शक्ल का रसवाद ऐसा ही है। 


रमजान पाह्न्‍मः कमा... धान" + ७-ममपपमफमन्पहर" *मदूदवककिस नशे 


वक्रोक्ति-सम्पदाय 


गढ़-रचना बरुनी अलक चित्वनि भौंह कमान | 
आपु बंइई ही चढ़ो तरुनि तुरंगमि तानि ॥--बिहारी॥ 
'वक्रोक्ति' शब्द का प्रयोग संस्क्ृत-साहित्य में पहले से होता 
आया है, परन्तु अ्र्थ की दृष्टि से ऐकमत्य नहीं रहा । विभिन्‍न विद्वानों 
ने भिन्न-भिन्न अर्थों में इसका प्रयोग किया है। साहित्य एवं लक्षण ग्रन्थों 
में इसका जो ्रयोग हुआ है वह इस प्रसंग में दर्शनीय है:--. 

(१) बार और अमरुक जैसे साहित्यिकों ने वक्रोक्ति का प्रयोग 
'परिहास-जल्पित' के अर्थ में किया है। जैसे -- अभूमिरेषा भुजकू- 
भक्लिसाषितानाम्‌ -- कादम्बरी । 

(२) दण्डी और भामह दोनों ने वक्रोक्ति को स्वभावोवित (साधारण- 
इतिवत्तात्मक शैली) से विपरीत बताते हुए क्रमशः “श्लेप-पोषित' 
और सभी अलंकारों का मूल' माना है। जेसे:-- 

(क) श्लेषः सर्वासु पुष्णात प्रायो वक्रोक्तियु श्रियम्‌ । 
भिन्न द्विधा स्वभावोक्तिवक्रोक्तिश्वेति वाज़मयम्‌ ---दण्डी || 
(ख) वाचां वक्रार्थशब्दो क्षिरलह्वाराय कहपते --भामह ।! 

(३) वामन ने वक्रोक्ति को श्रर्थालंकार मानते हुए एक नवीन ग्र्थ 
प्रदान किया, और कहा कि वक्रोक्ति सादइय पर आश्रित लक्षरपा 
ही है --““सादश्याह्लचणा वक्रोकिः।?” वामन ॥ 

(४) रुद्रट ने वक्रोक्ति को शब्दालंकार माना भौर उसके दो भेद--- 
काकुवक्रोक्ति तथा इलेषवक्रोक्ति--किये । रुद्रद्‌ के श्रनुकरर में 
ही मम्मट आदि प्रायः सभी परवर्ती आचायों ने इसे इसी प्र॒र्थ में 
स्वीकार कर लिया । इस प्रकार वक्रोक्ति शब्दालंकार के प्रथ में. 
प्राय: सुनिश्चित होकर बैठ रहा। 


१३० कान्य सम्प्रदाय 


(५) परन्तु 'लोचन' में भामह को उद्धृत करते हुए अग्रभिनवगुप्त ने 
वक्ोक्ति की निम्त व्याख्या की---' शब्दस्य हि वक्रता अभिभेयस्य 


स वक़्शा लोकोत्तीणेन रूपेशावस्थानम्‌ ।?” भ्र्थात शब्द और श्रर्थ 
की वक्ता इस बात में है कि वह लोक-प्रचलित रूप से भिन्‍न 


असाधारण रूप में सामने श्राये । 
यह व्याख्या कुन्तक के बड़े काम की सिद्ध हुई। उन्होंने वक्तोक्ति 
के इसी विस्तृत श्राशय को लेकर झपने मन्तव्य के विशाल प्रासाद को 
खड़ा किया । और पअन्य मतवादी आचायों की तरह एक दिशा के छोर 
की सीमा में पहुंचकर इसे काव्यात्मा उद्घोषित किया । उनके अनुसार 
काव्य का लक्षण इस प्रकार है :-- 


शब्दा्ों सहितो वक्रकविष्यापारशालिनी | 
बन्धे ध्यवस्थितों काब्यं तद्धिदाह्वादकारिशी || ब० जी० ॥ 
“सामञ्जस्यपूवेक मिले हुए दाब्द और पथ्थ काव्य कहाते हैं । 
'( कब ? ) जबकि वे काव्यज्ञों के आह्लवादजनका और “वक्रतामय- 
क्वि-व्यापार वाले बन्ध में विन्यस्त हों ।” 
यहाँ काव्यत्व की तीन शर्ते है (१) काव्यज्ञों के लिए झ्ाह्दादकत्व, 
(२) शब्द और अर्थ का सामञ्जस्य और (३) वक्रतामय कवि-व्यापार । 
इनमें तीसरा वक्रतामय कवि-व्यापार मुख्यतया दर्शनीय है, क्योंकि शेष 
दो शर्तों के मूल में यही है। सहृदयहृदयाह्वादकत्व एवं .शब्दार्थंसाम- 
अजस्य दोनों का यही कारण है। इसकी व्याख्या वे निम्न प्रकार करते 
हैं :--- 
शब्दो विवक्तिताथेकवाचकोन्येष सत्स्वपि । 
अथः सहृदयाह्वादकारी स्वस्पन्दसुन्दरः ।। 
उसावेदाबलकहायों तयोः पुनरदखकृतिः । 
वक्रोसिरेद वेदग्ध्यभद्डीमणि तिरुच्यते ॥ ब०्जी० ॥ 


बक्रोक्ति-सम्प्रदाय श्३े१ै 


“विवक्षितार्थ का वाचक क्षब्द, भौर भ्रपने चमत्कार के कारण सहुदयों 
का आह्वादक श्र, दोनों ही ग्रलंकार्य हैं। इनकी भलंकृति 'बक्रोक्ति' 
ही है। ( वक्रोक्ति क्‍या ? ) कवि-कौशल-जन्य-भद्धिमा रूप उक्ति ही 
बक्रोक्ति कही जाती है ।” संक्षेपत: कवि की विदग्धता के कारण जो 
असाधारण कथन या विचित्र उक्ति' है वही काव्य का एकमात्र भ्रल॑- 
कार है, अद्वितीय कारण है और वक्रतामय कवि-व्वापार कहाता है। 
वक्रोक्ति को और स्पष्ट करते हुए वृत्ति में लिखते हैं --वक्रोक्तिः प्रसिद्धा- 
भिधान स्यतिरेकिफी विविश्नेवामिधा, वेदरूय कवि झोशरल भकह्को विपिछु- 
क्ति; ॥ साधारण कथन से व्यतिरिक्त जो कथन ,का विचित्र प्रकार है 
वही वक्रोक्ति है --वक्रस््र प्रसिद्धप्रस्थानव्यतिरेकके चिश्यम्‌ ॥ 

इसी वक्रोक्ति को श्राचायें कुन्तक ने काव्य का प्राण माना है-- . 
वक्रोक्ति: काव्यजीवितम्‌ ।। व० जी० ॥| 

कुन्तक के विवेचन का तात्पयं यह है कि काव्य की सर्वोपरि विश्ले- 
पता यही है कि वह सहदय जनों को अह्वादक होवे । इस श्राह्लदकत्व 
का कारण कवि-कथन की अ्रसाधारणता है। कवि की उक्ति असामान्य 
या विशिष्ट होती है, जो कथन के 'सामान्य प्रकार को श्रतिकान्त कर 
जाती है। उक्‍क्ति की इस असाधारणता या उक्तिचारुत्व का ध्ास्त्रीय 
नाम वक्रोक्ति' है। वक्रोक्ति ही शब्द भौर श्रर्थ में सामड्ज़स्य खाकर 
उक्त वाड्छित विशिष्टता पैदा करती है । इस कारण यहीं काव्य में 
जीवन-सञ्चार का हेतु है, काव्य का जीवन है--वक्रोक्ति: काइय- 
जीवितम । द 

इसके अतिरिक्त कुन्तक ने वक्रोकित को काव्य का प्राख मालते हुए 
भी कवि-प्रतिमा और कल्पना पर बहुत जोर दिया है, क्योंकि उन्होंने 
वक्रोक्ति ( या वक्र कवि-व्यापार ) का श्र ही वैदसध्य-जनित चारु उक्ति 
किया है। यदि फवि में प्रतिमा नहीं होगी तो 'कथन की भअ्रद्धाभान्यता' 
विशुद्धुल होकर उन्मल-प्रलाप की तरह उपहास्य ठहशाई जायेगी और 
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बह सहृदय के लिए आह्लादक नहीं हो सकती । दब्दार्थे-सामाञ्जस्य का 
यही रहस्य है । श्रतः: यह मानना पडता है कि प्रतिभा के बिना उतक्ति में 
वैचित््य सम्भव नहीं । कवि का वैदग्घ्य ही उक्ति-वैजित्य का कारण 
है| अर्थात्‌ फवि-प्रतिभा ही उक्ति-चारुत्व की जननी है। इस प्रकार 
उनके मत से काव्य में 'कवि-प्रतिभा का व्यापार या 'कविन्व्यापार' बहुत 
महत्त्व का है। परन्तु 'कवि-व्यापार' के ऊपर उन्होंने श्रधिक प्रकाश नहीं 
डाला । सम्भकतः इसलिए कि काव्य-सृष्टि के लिए सर्वेसम्मत कारण 
होने पर भी वह भनिवेचनीय ही है । कवि-व्यापार की इस भ्रनिर्वेचनीय 
शक्ति का उल्लेख महाकवि पन्‍न्त ने भी 'पललव' की मूमिका में इस प्रकार 
किया है--“***“““किसी के कुशल करों का मायादवी स्पर्श उनकी 
(शब्दों भौर भ्रर्थों की) निर्जीवता में जीवन फूँक देता, वे श्रहल्या की तरह 
शाप-मुक्त हो जग उठते, हम उन्हें पाषाणश-खण्डों का समृदाय न कह 
ताजमहल कहने लगते, वाक्य न कह काव्य कहने लगते ८ ।” 

एवं कुन्तक की स्थिति यह हुई कि 'वक्रोक्ति' काव्य का प्रार है । 
परन्तु वक्रोक्ति भी 'कवि-प्र तिभा के व्यापार पर निर्भर है। भ्रतः काव्य 
में 'कवि-व्यापार' की वज़ता का महत्त्व सर्वोपरि है। यह वरं-विस्यास 
से लेकर प्रबन्ध-लेखन तक में सम्भव हैं । इसलिए इसके उन्होंने छः भाग 
किये हैं--(१) वर्णं-विन्यास-वक्तत्व (२) पदपूर्वार्थ-बक्तत्व (३) प्रत्यय- 
वक्तत्व (४) वाक्य-वकत्व (४) प्रकरण और (६) प्रबन्ध-वक्रतत्व । कवि 
में प्रतिभा है, वैदग्ध्य है तो वह काव्य के प्रत्येक भ्रद्भोपाजू में भ्रसाधा- 
रण ता ला सकता है भ्ौर काव्य सहृदयाह्लादक बन जाता है। 

झब हम कुन्तक की दृष्टि से काव्य का एकाध उदाहरण देख 
सकते हैं :-- 


ततोरुषापरिस्पग्वुसन्दीकृतवपु; शशी | 
देश कामपरिक्तासकामिनीगरडपाण्डुसाम ।। 
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“इसके बाद गअ्रस्णोदय के कारण निष्पभ शरीर वाले चन्द्रमा ने 
काम-परितप्त कामिनी के कपोलों की पाण्डता को धारण किया | यहाँ 
प्र कथनीय बात केवल इतनी है कि “सूर्योदय होने पर चन्द्रमा की 
ग्राभा फीकी पड़ गई । साधारण लोक-व्यवहार में इसका कथन इसी 
प्रकार सीधे ढंग से किया जाता है। परनल्तु प्रतिभा-सम्पन्न कवि इसी 
उक्त को अपने वैदग्ध्य के बल पर कुछ दूसरे ढंब से कहेंगे । “सीधे 
ढंग” की अपेक्षा जो 'दूसरा ढंग” है वही वक्रोक्ति है। इस वक्रोक्ति की 
वजह से चन्द्रमा संचतन की तरह व्यवहार करने लगता है और काम- 
परितप्त कामिनी की पाण्डता को धारण कर लेता है। इसी से इस 
उक्त में आह्वादकत्व श्रा जाता है। अतः यह काव्य है। 

इसी काव्य के साथ वाल्मीकि रामायण की सुप्रसिद्ध राम की यह 
उक्ति--- न स संकुचितः पन्‍था येन बाली हतो गतः ।??--भी रखी जाती 
है। 'जिस प्रकार बाली मारा गया उसी प्रकार तुम भी मारे जा सकते 
हो, इस सामान्य श्रर्थ को “बह परार्गे बन्द नहीं हुआ है जिससे मरकर 
बाली गया है”, इस प्रसाधारण रूप में प्रकट करने से उक्ति में काव्यत्व 
आग गया है। महाकति निराला की एक उक्ति को देखिये :--- 

देखो यह कपोतकरणठ, बाहु बल्‍ली कर सरोज 
उन्नत उरोज पीन - छोण कंटि-- 

नितम्ब भार -- चरण सुकुमार--गति मंद मंद 
छूट जाता थेय॑ ऋषि-मुनियों का 

देवों --भोगियों की तो बात ही निरादी है | 

यहाँ पर वस्तु केवल इतनी है---'यह रूप-राशि श्रति कमनीय है।' 
कति से अपने निराले कथन-प्रकार में इसे यों बाँधा --“अ्रंग प्रत्यंग 
की चारुता देखो, ऋषि-मुनियों तक का घैये छूट जाता है, तब देचारे 
भोगियों की गति तो निराली ही होगी ।” कथन के इस निरालेपन को ही 
बक्रता कहते हैं | अत: यहाँ भी काव्यत्व है । ह 


१३४ काव्य सस्यदाय 


अलंकारवादियों की दृष्टि में यहां काब्यार्थापत्ति होने से काव्यत्व है, 
क्योंकि ऋषि-मुनियों के घैये के छूट जाने से भोगियो का धैर्य छूट जाना 
स्वत: सिद्ध है । ओर ध्वनिवादियों की दृष्टि से यह रस-ध्वनि का उदा- 
हरण है क्‍योंकि वाच्यार्थ की श्रपेक्षा शुद्धार-रस-रूप-व्यंग्यार्य भ्रधिक 
चमत्कार है | शअ्रस्तु ! 

कुन्तक की वक्रोक्ति के स्वरूप को देखने से यह स्पष्ट हो जाता है 
कि उसका प्रयोग उन्होंने बहुत व्यापक श्र्थ में किया है । वक्रोक्ति नामक 
अलंकार भी है, पर यहाँ यह झति संकुचित अ्रर्थ में -- वक्रीकृता उक्ति--- 
प्रयुक्त हुआ है। भामह और अभिनव की व्याख्या के अनुसार वक्ोक्ति 
को उन्होंने विस्तृत अर्थ में ही ग्रहणा किया है। भागमह ने अपने मत का 
प्रतिपादन करते हुए बताया कि किसी भी बात को कहने के अनन्त प्रकार 
हो सकते हैं । ये प्रकार या साँचे ही अलंकार' है, इनमें भ्रपनी बात को 
ढालकर प्रस्तुत करने से उक्ति में काव्यत्व आ जाता है। अतः अलंकार 
ही काव्यात्मा रूप से स्वीकरणीय हैं । इसके आगे भामह यह भी स्वी- 
कार करते हैं कि सभी अलंकारों का मूल वक्रोक्ति है--वक्रामिध्ेय- 
शब्दोक्तिरिष्टा वाचामल्नकृति: । अलंकारवादी भामह और कुन्तक में 
केवल इतना ही भेद है कि काव्यात्मा की खोज करते हुए भामह “अलं- 
कारों' पर ही भ्रटक गये, जबकि कुन्तक अलंकारों के भी मूल में रहने 
वाली “वक्रोक्ति' तक जा पहुंचे । भरत: कुन्तक को अलंकार-सम्प्रदाय का 
ही पोषक माना जाय तो कुछ हानि नहीं । इसी तथ्य को डाक्टर नगेन्‍द्र 
ने डाक्टर कारो के साथ सहमति प्रकट करते हुए लिखा है--“वक्रोक्ति- 
सम्प्रदाय भलंकार-सम्प्रदाय की ही एक झाखा थी जिसके द्वारा कुन्तक 
ने अलंकारवादी श्राचायों की वक्ता को ही नवीन काव्य-ज्ञान के प्रकाश 
में व्यापक रूप देने का कुशल प्रयत्न किया था।” 

कुन्तक ने अपने काव्य की परिभाषा देते हुए “बल्जे ब्यदस्थितों” 
भी कहा है। इससे रीति-सम्प्रदाय को भी भ्रपने समीप लाने की चेप्टा 
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की है। वैसे भी इन दोनों सम्प्रदायों की दृष्टि बाह्य रूप पर ही होने से 
निकट ही है। आगे चलकर कुन्तक ने स्वयं ही गुरयों की व्याख्या कवि- 
व्यापार के प्रकरण में की है । कवि-व्यापार के उन्होंने तीन भाग किये-- 
दक्ति, व्यत्पत्ति और अभ्यास । इनकी अ्रभिव्यक्ति के माध्यम सुकुमार 
आदि तीन मार्ग हैं जो कि माधुर्यादि गुणों पर आझाश्वित हैं। इस प्रकार 
इन्होंने गुणों को भी अपने काव्य-विवेचन में स्थान दे द्विया । 

इसी प्रकार रस और ध्वनि भी वक्रोक्ति की सीमा में समेटे गये हैं । 
वक्रोक्ति की परिभाषा में श्रति-व्याप्ति दोष भले ही हो, भ्रव्याप्ति नहीं । 
प्रति-ब्याप्ति इसलिए कि “जहाँ वक्रोक्ति है वहाँ काव्यत्व भी है यह 
मान्यता आज स्वीकार नहीं की जा सकती; इससे सूक्तियाँ भी काव्य- 
कोटि में गिनी जाने लगेंग। । इसके विपरीत “जहाँ ध्वनित्व या रसत्व 
होगा वहाँ वक्रत्व भी होगा” ऐसा मानने में कोई झ्रापत्ति नहीं । ध्वनि 
व्यञ्जना वृत्ति के श्राश्चित होने से इतिवृत्तात्मकता से भिन्न होकर कवि- 
प्रतिभा सापेक्ष्य है । श्रत: वहाँ पर अ्रसाधारणता होना स्वाभाविक है । 
झौर रस के स्थल में भी इसी प्रकार की असामान्यता स्वतः 
सिद्ध है, क्योंकि यह एक वेज्ञानिक तथ्य है कि रस या भाव दीप्ति के 
अवसर पर उक्त में विज्षिष्टता आ ही जाती है। वाणी भावानुकल 
होकर विलक्षराता को हठात्‌ बरण कर लेती है। हाँ, क्रम के सम्बन्ध 
में कुन्तक वेज्ञानिक तथ्य से दूर हैं । वे वाणी की विलक्षणता के कारण 
भावों की विलक्षणता मानते हैं, जबकि सत्य यह है कि भावों की दीप्ति 
के कारण वाणी में अभ्रनुकूल आवेग पैदा हो जाता है । 

इस प्रकार कुस्तक ध्वनि-विरोधियों की प्रम्माववादी कोटि में न होकर 
ध्वनि को भाक्त ( गौरा ) या लक्षग्या-प्रसूत मानने वालों की श्र री में 
आते हैं। और 'रस' के सम्बन्ध में उनका मन्तव्य यही है कि वह वक्ो- 
क्ति का एक तत्त्व-मात्र हैं; अनिवायं नहीं । वाक्य-वत्तता के प्रसंग में 
उन्होंने रस भ्ोर रसबदादि की समीक्षा की हे । 
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सार रूप में कुन्तक की मान्यताएँ निम्न है :--- 

(४) जहाँ वक्रता होगी वहाँ काव्यत्व होगा | जहाँ वक्रता नहीं वहाँ 
काव्यत्व नहीं । अतः 'स्वाभावोकिति' में काव्यत्व नहीं हो 
राकता | 

(४४) काव्यत्व के लिए वक्रता (उक्तिवचित्र्य ) अनिवार्य है। ग्रतः 

काव्यत्वाधिबास उक्त में है, व्यंग्य वस्तु या भाव में नहीं । 

(८४४) वक्रोक्तिवाद कवि-प्रतिभा के व्यापार अ्रथवा बेदम्ध्य पर 

ग्राश्चित है। श्रतः यह बहुत व्यापक है । 

यद्पि कुन्तक ने अपने मत के मण्डन में अच्छी सूक-बूक और विवे- 

चन में मौलिकता का परिचय दिया हे तो भी उनका मत उन्हीं तक 
सीमित रहा, विस्तार न पा सका । इसका सबसे बड़ा कारण यह था 
कि वक्रता की परिभाषा में अतिव्याप्ति का भारी दोष था, जो 'ध्वन्या- 
लाक' जैसे प्रोढ़ प्रन्थ की विवेचना के सामने मान्य ने हो सका । उसने 
काव्य का सर्वा ह्वपूर्ण विवेबल उपस्थित कर ऐसे मतों के लिए ग्जफाश 
ही न रहने दिया । 
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ल्ल्स्मह्नल भाह्ला 


स्वच्छन्दतावाद (80:0370 08०) 


मनष्य की भाषा एक सामजिक संगठन होने के कारण स्थायी 
संस्था है । भाषा का स्थायित्व ही उसकी उपयोगिता बढ़ाता है। भाषा 
ही हमारे पारम्परिक व्यवहार की साधिका है | श्रतः: पण्डितों तथा 
वैयाकरणों का यह प्रयत्न रहता है कि भाषा में नवीनता या परिवर्तन न 
आने पावे । इस सबके होते हुए भी भाषाविज्ञान हमें यही बताता है कि 
भाषा का वेग अनियन्त्रित है। भाषा का हमारे दैनिक जीवन से प्रत्यक्ष 
लगाव है, रात-दिन के काम-काजों में वह हमारी सहचरी है । झान्तरिक 
गूढ़ सन्देश भाषा के माध्यम द्वारा ही प्रकाश में आते हैं । ऐसी अवस्था 
में जीवन की तरह भाषा भी परिवर्तनशील ठहरती है। 

यदि भाषा में यह परिवर्तेनशीलता या विकासशीलता न होवे 
तो क्या उसमें वह सजीवता हमें मिल सकती है जिसकी कि साहित्यज्ञ 
खोज में रहा करते हैं ? कदापि नहीं । वह एक बन्द सरोवर के 
पानी की तरह ताज़गीरहित होगी । संसार की न जाने कितनी भाषाएँ 
अपने वैभव और उत्कर्ष के चरम शिखर पर पहुँचकर जड़ता के बोक 
से दब गईं; तब उनकी संत्रद्धि भी उनके जीवन की रक्षा न कर सकी, 
क्योंकि उनमें मतिशीलता का प्राणतत्त्व शेष न रह गया था । संसार की 
भाषाओं के इतिहास में इस प्रकार के उदाहरणों की कमी नहीं है। 
हिन्दी-साहित्य के प्रारम्भिक युगों में भी यही बात देखने में श्राती है। 
पण्डितों श्नौर विद्वानों की प्रौड़ भाषा सदा ही पीछे छठती रही शोर 
लोक में स्वाभाविक गति से फलने-फलने वाली वाग्घाराएँ क्रमशः 
आ-प्राकर प्रतिष्ठित होती रहीं। श्राचार्य शुक्ल के शब्दों में---.'प्राकृत के 
पुराने रूपों से लगी भ्रउ्नंश जब लद्ध/ | होते लगी तब 'शिष्ट-कार््य 
प्रचलित देशी भाषाग्रों से शक्ति प्राप्त करके ही आगे बढ़ सका । 


१४२ काव्य के बाद 


जो बात भाषा के सम्बन्ध में ऊपर कही गई है, भावों के विधय में 
भी लागू होती है। भावों का--वैसे तो--अपना स्वरूप चिरनवीन और 
सदा मर्मस्पर्शी होता है परन्तु जब साहित्यिक पण्डित भाषा की तरह 
भावों के क्षेत्र में भी सीमाबद्ध होकर आकषेशहीन हो जाते हैं तो भावों 
का चमत्कार निस्तेज होकर मन्द पड़ जाता है। भावों का प्रनन्तलोक 
ही साहित्य का प्राण है । जब परम्परागत रूढ़ियों श्रौर परिपाटियों का 
जाल इतना सघन हो जाता है कि उसंकी जअटठिलता में भावक्षेत्र तक 
उलभकर निष्प्राश होने लगता है तो साहित्यिक-सन्निपात की वह 
शोचनीय दशा सामने आती है जिसके उद्धार में नवीन प्रतिभाशाली 
कवि ही समर्थ होते है । 

विद्वत्समाज की गृढ़ साहित्यिक कृतियाँ जब रूढ़ियों के पड्ू में घेंस- 
कर निरचल एवं गतिहीन 'हो जाती हैँ तब भी लोक की श्रपढ़ जनता में 
लोक-गीतों की दिव्य मनोहारी छटा श्रपने स्वाभाविक विकास के कारण 
मदमाती चाल से ठमृकती है। जीवन के साक्षात्‌ सम्बन्धों के कारण 
उदभूत रमणीय भावावली प्रचलित चालू भाषा में अलंकृत हो भागे 
ग्राती है; जिसके कारण यह इतनी शोभाशाली होकर व्यापकता प्राप्त 
करती है श्रौर साहित्यिकता के पद पर श्रभिषिक्त हो जाती है । 


जिन प्रतिभाशाली कवियों में पंडितों की बँधी हुई रूढ़ेयों 
से बाहर निकलकर प्रनुभूति के स्वतन्त्र क्षेत्र में विचरण करने 
की यह प्रवृत्ति लक्षित होती है, वे ही स्वच्छन्द्तावादी क/ व कहते हैं, 
और नवीन साहित्य के निर्माता के पद पर अधिष्ठित होते है । उनकी 
कृतियाँ लोकानुमोदित शैली में सार्वभैमभिक भाव-भूमिकाओं में भ्रग्रसर 
होती हैं । 

यह काव्यगत क्रान्ति का अपना अटल नियम है । प्रत्येक भाषा 
के साहित्यिक इतिहास में इस प्रकार की ग्वस्था श्राती है; तब प्रकृति 
के स्वाभाविक नियमों के बल से काव्यात्मा रूढ़ियों के जाल को काटकर 


स्वण्छन्व्वाचाद हैंड ३ 


स्थतिन्त्र वातावरण में उन्मक्‍्त हो विचररणां करती है + इसी कारण सच्चे 
सस्‍्वच्छन्दतावादी कवियों की बारी में वह भाकषण होता है जो लोक 
को भावविभोर कर गमदमद-कष्ठ कर देता है । 

स्वच्छन्दतावादी कवि का प्रधान कतु त्व यह होता है कि वह लोक- 
प्रचलित स्वाभाविक भावधारा क॑ ढलान कौ नाना भ्रन्तभू मियों को 
परखकर काव्य के स्वरूप का पुनविधान करे । 

स्वच्छन्दतावादी कवियों की सर्वाधिक विशेषता काव्य-प्रतिभा है । 
रूढ़िगत अनुकरणप्रियता उनमें नहीं होती। पुरातन काव्य-भण्डार के 
अनुशीलन से उनकी प्रतिभा एक सुनिश्चित लीक का झनसरण नहीं 
करती अ्रपितु नवीन प्रेरणा पाती है । इसके श्रतिरिक्‍त प्रत्यक्ष जोकानभव 
उन्हें वह स्फृति प्रदान करता है जिसके बल पर उनका काव्य भ्रलौकिक 
नवीनता धारण करता है। 

परन्तु एक बात सुनिश्चित है। प्रतिक्रिपा के रूप में उठने वाले 
इतर साहित्यिक वादों से स्वच्छन्दतावाद को पृथक्‌ रखना पड़ेगा क्योंकि 
इसकी महत्ता इसी में है कि यह साहित्यिक सामञ्जस्य के रूप में 
उद्भूत होता है, अ्न्ध-प्रतिक्रिया के रूप में बैपरीत्य की सीमारेखा को 
नहीं पहुँचता। शभ्रस्तु ! 

समाहाररूपेण प्राकृतिक स्वच्छन्दतावाद की रूपरेखा को निम्न प्रकार 
रखा जा सकता है:--- 

(४) इसमें वे ही अभिव्यज्जना प्रणालियाँ स्वीकृत की जाती हैं 
जिनका स्वभावतया लोकसामान्य में विकास हो चका है 
क्योकि उन्हीं में सावंजनिक मत रमण पाता है। जनसाधारण 
जिस रीति से प्रपने भावों को ठालता आ रहा है स्वच्छम्दता- 
वादी कवि उन्हीं को अपनाता है । लोकभीतों की सथ इस 
दिशा में पथप्रदर्शक करती है । 

(#ं) प्रकृति के स्वरूपनिरीक्षण में लोकपरिचिति तथा रागात्मकता 


शडड काव्य के बाद 


का कवि को खूब ध्यान रहता है । श्रर्थात्‌ स्वच्छन्दतावहदी 
कविता में लोकपरिचित प्राकृतिक दृष्यों श्रौर पशु पक्षियों का 
ही समावेद रहता है। श्रपरिचित पेड़-पौदों भौर नदी-पर्वतों से 
“उसे श्रजब नहीं बनाया जाता । सर्वताधारण लोगों के हृदय 
का जिन पेड़-पौदों, लता-गृल्मों, पश्ु-पक्षियों और इतर 
प्राकृतिक विभूतियों से राग हो चुका है, उन्हें ही इसमें स्थान 
दिया जाता है । वर्तमान छायावादी कविता में ऊपर की दोनों 
विशेषताओं का प्रभाव है । इसी कारण उक्त काव्य का लोक 
में वैसा स्वागत न हुआ जैसा होना झावशयक था । और 
इसीलिए उसमें नवीनता की प्रचुर मात्रा के होने पर भी बह 
स्वच्छन्दताबादी काब्य के अन्तर्गत नहीं । 

(४४४) उक्त दोनों विशेषताओं के श्नतिरिक्त सबसे भ्रनोखी बात इस 
काव्य में भावों की उद्भावना के सम्बन्ध की है। इसमें बंधी- 
बेंघाई बहुश: ग्रथित भावावली का पौन:पुन्येन पिष्टपेषण नहीं 
किया जाता अ्रपितु लोकरुचि का प्राकंतिक रुकऋान जिन मारमिक 
भावों की शोर रहता है उनकी ब्नन्तभू मियों को परखकर 
उनसे सुसंगत भावों की नई-नई उड़ान को लेकर कवि आगे 
बढ़ता है । इन भादों की मनोह्वारिता में नित्य नवीनता के 
दर्शन होते हैं; और अपने स्व॒तन्त्र विकास की गति के कारण 
स्वच्छन्दतावाद की रम्य परिधि को पभलंकृत करते हैं । 

संसार के साहित्य के इतिहासों पर दृष्टि डालने से हमें यह भी पता 
चलेगा कि स्वच्छन्दतावाद अपने आप में कोई वादगत वस्तु नहीं ॥ 
वस्तुतस्तु इसे काव्य की गति की एक स्वाभाविक कोटि मान सकते हैं; 
क्योंकि स्वच्छन्दताबाद का मूल तत्त्व ऐसी काव्यगत मौलिकता है जिसका 
समादर लोक में भाव और शंली की भ्रनुकूुलता के कारण होता है । 
श्रत: काव्य की धारा अपने वेग में नवस्फूर्त लाने के लिए समय-समय 


स्वच्छन्दतावाद रेड 


पर इस प्रकार के 'प्रषातों की संयोजवा स्वभावत: करती रहती है। 
फैलत: इसे विशिष्ट विचारधारा के शभ्राग्रह से समुत्पन्त शुद्ध बाद के रूप 
में नहीं लिया जा सकता । हमारे हिन्दी-साहित्य में कबीर की स्वच्छन्द 
मौलिकता प्रसिद्ध है; परन्तु उनकी काव्यघारा शअ्रपने समय की किसी 
रूढ़ काव्यधारा के समानान्तर न थी। माधघुर्यभाव से ब्रह्म को प्रियतम 
( माशक ) मानकर भावोद्गार प्रदर्शित करने में इन्होंने विशेष 
सूभ-बूझ का परिचय दिया । अभिव्यञ>जन की प्रणाली इनकी वही थी जो 
उस समय सौभाग्य से काव्य और लोक दोनों में प्रचलित थी। ब्रत 
कबी रदास जी के सम्बन्ध में यद्यपि यह नही कहा जा सकता कि उन्होंने 
प्रचलित काव्यधारा से पृथक्‌ प्रपना नया मार्ग निकाला तो भी उनकी 
स्वच्छन्दवादिता अंशत: स्वीकार करनी पड़ती है । 

भारतेन्दु हरिश्चन्द्र भी स्वच्छन्दवादिता के प्रकृत लक्षण के 
अन्तर्गत नही आ' सकते । नवीन काव्यधारा के प्रथम उत्थान में इस्होंने 
भावक्षेत्र में नवीनता का परिचय अवश्य दिया। काव्य के पुराने विषय 
रीतिकालीन थे, लोगों को उनमें रुचि न रह गई थी। इन्होंने काब्य में 
नवीन विषयों का समावेश कर लोकजीवन के मेल में बिठाया । परनल्तु 
काव्य की विधान-प्रशाली को इन्होंने रीतिकालीन ही रखा। शब्रत 
केवलमात्र भावदुष्टया ही वे स्वच्छन्दतावादी कहे जा सकते हैं । 

अ्रच्छी स्वच्छन्दवदिता के दर्शन हमें काव्य की नूतन धारा के द्वितीय 
उत्थान में होते हैं । प्राचीन रीतिकालीन कविता रसों भौर प्रलंकारों के 
उदाहरण प्रस्तुत करने के लिए ही होती थी । छन्द भी लगभग मिने-चुने 
रहते थे । उस सीमित परिषपाटी में कवियों को भ्पनी प्रतिभा का भालोक 
फंला सकने का स्वच्छन्दतापूर्वक अवकाश ने था । जैसा कि कहा जाता 
हैं कि भारतेन्दु बाबू भी इस स्थिति में विशेष परिवर्तत वहीं था सके, 
यद्यपि उनकी प्रतिभा अ्वध्य ही नवीनता-सम्पन्न थी। सर्वेप्रधम शीधर 
वाठक ने ”एकास्तवासी योगी निकाला। इसमें ह्वच्छन्द्रताबाद की 
सम्पूर्ण विश्वेवताभ्रों का रचिर एवं मनोज समावेश मिला--- 


४६ काथ्य के वाद 


(क) इसकी भाषा और लय वहीं थी जिसे लोक अभ्रपनाकर कल 
रहा था, श्रर्थात्‌ लड़ीबोली तथा प्रचलित उन्‍्दों की तर्ज । 

(ख) भावदुष्टया भी किसी के प्रेम में योगी हो जाने की कल्पना 
“सावभीम-मारमिकता” से परिपूर्ण थी । 

अत; यह स्पष्टतया स्वीकार किया जायेगा कि भाषा, शैली और 
भाव तीनों की दृष्टि से पाठक जी का उपक्रम सर्वेधा नवीन एवं कौशल- 
दृश भौर लॉक्ररुनि के अनूकल था । 

परन्तु पाठक जी द्वारा प्रशस्त दिशा में हिन्दी-काब्य -घारा चल न 
सकी । इनके सहयोगियों में रामनरेश त्रिपाठी जी का ही नाम लिया जा 
सकता है। इसका कारण यह था कि संस्कृत-साहित्य की पिछली परिपाटी के 
संस्कारों को लेकर झाने वाले श्राचार्य महावीरप्रसाद द्विवेदी जी हमारे 
साहित्य के कर्णघार के पद पर प्रतिष्ठित हुए । इनके प्रभाव के कारण 
रीतिकालीन परिपाटी के जाल से हिन्दी-काब्य ने मुक्ति पाई; पर संस्कृत- 
साहित्य की वाद की परम्पराशों से सम्बन्ध न त्यागा जा सका। फलतः 
तथाकथित द्विवेदीयुगीन इतिवृत्तात्मकता, गद्यवत्‌ रुक्षता और बाह्यार्थे- 
भिरूपकता का चलन हुआ । ' 

तृत्तीय उत्थान में हिन्दी-काव्य-धारा इसी की प्रतिक्रिया में चलकर 
विदेशी भ्नुक्षत रुढ़ियों श्रोर वादों में जा फेसी | यह प्रवृत्ति निःसन्देह 
झास्वास्य्यकर सिद्ध हुई । यदि प्रतिक्रिया का झावेग इतना उम्र न होता 
तो शामभरेंस त्रिपाठी, मंथिलीह् रणा गुप्त और मुकुटधर पांडे श्रादि दारा 
स्वेश्भांगिकरीत्वा विकसित की जा' रही हिन्दी-काथ्य-घारा, जिसमें स्वच्छ- 
न्यतांधाद का सम्यक भ्राभांस था, 'के ही दर्शन तृतीय उत्थान में होते । 
इस अवस्था में तुतीव 'उत्यान की कविता: वैदेशिक साहित्य के प्रभाव 
की' उमड़ती हुई काली घटा से आच्छादित 'न दीखती । हमारे साहित्य 
की बीरेघारा' अंनी-बनायी एके प्रणाली में एकबारमी बह पड़ी, स्वा- 
भविक-रौत्या भम्वेधित भार्य में न जा सकी । 
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गुप्त जी, त्रिपाठी जी और पांडे जो जिस स्वाभाविक काव्यधारा 
की स्वच्छन्दतापूर्वक झ्रागे बढ़ा रहे थे उसमें निम्न विशेषताएं थीं:--« 
(४) इनके काय्यों की भावभूमि जगत्‌ और जीवन के विस्तृत क्षेत्रों 
से गृहीत थी । 
(४४) ये प्रकृति के सामोन्य, प्रसामान्य सभी लोक-परिचय रूपों का 
समावेश श्रपने काव्य में कर रहे थे । 
(१8६) और भाषा को मॉजकर उसफी अभिव्यथ्जन्ैली में लाक्षणि- 
कता, चित्रोपमता और सूक्ष्मता भर रहे थे । 
यह सब स्वच्छन्द्ता के पथ पर स्वाभाविक गति से हो रहा था, 
झत: स्वच्छन्दतावाद के निकट समभा जा सकता है। 
ग्रब, जबकि छायावादी-रहस्यवादी ज्वरों की संक्मराता कुछ कर्म 
हुई है तो काव्य क्री गति के नियामक नियमों के अनुसार छायावादी 
प्रभाव की प्रतिक्रिया सामने आई। उसके भावतत्त्व शौर शैलीतर्व 
दोनों में ही अपूर्णाता दीखने लगी; अतः: वायवीय भाववस्तु और सूक्ष्म 
एवं सीमित काव्योपादानों के स्थान पर व्यवहाराश्रित सामाजिक जीवन 
की मूर्त अनुभूतियाँ तथा सुनिश्चित बौद्धिक धारणाएँ, मूर्त-सघन विविध 
 कात्यसामग्री के साथ आग्रहपूवेक सामने लायी जाने लगीं। भ्ाचायें 
कुकल के तिष्कर्यों के अनुसार तृतीय उत्थान में खडीबोली की काब्य- 
आरा निम्त तीन धाराहों में बहीः--- 
($) द्विवेदीकाल की क्रमशः विस्तृत और परिष्कृढ़ होती हुई 
धारा । 
(२) छाथावाद कही जाने वाली धारा । 
(३) औरर स्वाभाविक रवस्छन्दता को लेकर चलती हुई धारा । 
इसमें स्कच्छन्दता को लेकर चलने वाली तीसरी आरा के लेखकों 
में दो श्रेणियाँ स्पष्टतया प्रतीत होतीः हुं। प्रंथम' कक्षा' के कविः सचेष्क 
जलकर सामाजिक और रह्ानैतिक प्रयोजन से क्ाभ्यवादी जीवन-द्ेध 
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की व्याख्या और प्रचार-प्रसार में तत्पर हैँ। ये “'प्रगतिवादी' नाम से 
झभिहित है । दूसरे प्रकार के कवि राजनैतिक गतिविधियों के प्रति 
सजग रहते हुए भी साहित्यिक जीवन को ही प्रधान बनाकर काव्य की 
वस्तु और शैली-विधान में परीक्षणात्मक प्रयोग करते चले जा रहे हैं । 
ये प्रयोगवादी कवि (४९४०४) हैं । इनका साहित्यिक रूप ही 
प्रधान है, किसी राजनैतिक बन्धन में नहीं बँधे । इनका मुख्य आग्रह 
काव्य की वस्तु और शैली में निरन्तर नवीन प्रयोग करते चले जाना 
हैं। नूतनता से इन्हें विशेष मोह रहता है । 

इस समय हमारी हिन्दी-कविता पर से में छायावाद का ख मार उतर 
चुका है और प्रगतिवादियों तथा प्रयोगवादियों का ही बोलवाला है। 
प्रगतिवादी कवियों का तो स्पष्टतया उद्घोषित लक्ष्य भौतिक है, अतः 
यहाँ उनके विषय सें विचार करना प्रभीष्ट नहीं। प्रयोगवादी शुद्ध 
साहित्यिक हैं, श्रतटः उनकी गतिविधि की परीक्षा इस दृष्टि से करनी 
आवश्यक है कि वे कहाँ तक शुद्ध स्वच्छन्दतावाद के मार्म में अ्रग्रसर हैं + 
क्योंकि यह बात ऊपर कही गई है कि शुद्ध स्वन्छन्दतावाद ही काव्यमत 
मन्थरत्य को दूर कर उसे स्वस्थ गति प्रदान करता है । 

काव्य के क्षेत्र में यों तो सदा-सर्वत्र नृतन प्रयोग होते रहे हैं ओर 
उनका महत्त्व भी रहा ही है परन्तु हिन्दी में इस समय इस दृष्टि के 
कृषि विशेष रूप से नवीन पश्रन्वेषणों श्रौर प्रयोगों में तल्लीन हूं । इसका 
कारण यही है कि छायावाद के विपरीत चरम सीमा तक जाकर दिखा 
देने की लालसा उनमे प्रबल है। अतः वे छायावाद की स्वीक्त-विशेष- 
ताशों के सामने सर्वेधा विपरीत भावना वाली मान्यताएँ क्रमशः रखते 
चले जा रहे हैं। छायावाद सौन्दर्य -वोध की जिस कोमलता एवं मसु- 
णाता की सीमा में बाँधकर रखना चाहता है इसे वह स्वीकार नहीं 
करते । उनकी दृष्टि में सौन्दर्य-ओोष व्यापक , भावना से ग्रहण करना 
उचित है । जीवन में कोबल झौर रुक्ष, स्थल शोर सृक्ष्म सभी भाते हैं, 
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स् 


ग्रत: सौन्दर्य भी अपने रूप में सर्वेत्र व्यापक है। छायावादियों की 
रोमानी सौन्दरय-सत्ता काल्पनिक, भावगत और एकदेशीय है। वर्तेमात 
जौवन विचार के प्रत्येक क्षेत्र में सन्‍्देहवादी है, प्रत्येक पुरातन रूढ़ कल्पना 
सनन्‍्देह की शार.पर रखी जा रही है; तब रोमानी-सौन्दर्य-बीष ही 
क्योंकर भ्रपने पुराने रूप में स्वीकार कर लिया जाय ? ग्रतेः उनकी 
दृष्टि में सौन्दर्य की चेतना अत्यन्त व्यापक और गत्यात्मक है, जो जीवन 
के साथ विकास पाती रहती है। जेंसे मघुर भौर कोमल उसके रूप हैं, 
उसी तरह अनघड़ श्रौर परुष भी । 

इसी प्रकार प्रयोगवादी यहाँ तक आझञागे बढ़ते हैं कि सभी पुराने 
काव्योपादानों को भ्रनायास अमान्य ठहराते हैं । भौर पुराने कवि जिस 
भावकता से वस्तु को लेने के आदी हो गये थे उसके विपरीत ये शुद्ध 
वस्तु-गत दृष्टिकोण से ही वस्तु, को प्रस्तुत करते हैं; उस पर श्रपने 
मन की रंगत नही चढ़ाते । वस्तु को वस्तुगत रूप में ही देखने के कारण 
वे यह भी भ्रावश्यक मानते हैं कि उसे यथातृध्य रूप में ही अ्रद्धित 
किया जाय । फलत: प्रयोगवादियों में जो श्रन्तम ख कब्र हैं ये अपने 
झन्तस की उलभनों को यथातथ्य रूप में ही प्रस्तुत करते हैं; जो भ्रवश्य 
ही श्रस्पष्ट और दुरूहता के दोष से युक्त होती हैं। | 

इसके शभ्रतिरिक्त मनोविज्ञान, राजनीतिकशास्त्र, और भोतिक 
विज्ञान आदि के अध्ययन से उदभूत व निष्पत्त बौद्धिक धारण म्रों को 
अरपने काव्य का मुख्य उपादान बनाते हैं। इसके कारण उनकी 
कविता में कठिन बोद्धिकता' छाई रहती है । 

भावतत्त्व के ही समान वे शैली-विज्ञात में भी सर्वथा नवीन प्रयोवों 
की लड़ी लगा देते हैं। भाषा के एकान्त व्यक्तियत प्रयोगों तक को 
साहस करते हैं, जिससे भाषा की उपयोगिता का मूल तत्त्व--सा्वेजनी-- 
बता--ही विनष्ट हो जाती है। प्रेंषणीयता के लिये साधारणीकरण जैसी 
मनोवैज्ञानिक प्रक्रिया को प्रपनी धुन में भ्रसमीचीन समझ त्याभ देते हैं, 
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जिससे भानव-सुलभ हह-अनुभूति की भान्यता के उपयोग से बल्नचित़ 
होकर “विद्वेष” को: आपारुण रूप में प्रस्तुत न्‌ कर विशेष रूप में ही 
ते हैं । छन्द का विश्वान तो उनके लिये कोई महत्त्व रखता ही नहीं: । 


(४) प्रयोगवादी उरीतन काब्योपकरणों को झमान्य ठहराकर नवीन 
की खोज में लगे रहते हैं । 

(४) वस्तुगत दृष्टिकोश के का रण यथातथ्य चित्रण का आग्रह 
करते ह। 

(४४) काव्य में से रागात्मकता के सर्वंमान्य तत्त्व को हटाकर बुद्धि- 
तत्व को प्रमुखता से प्रतिष्ठित करते हें । 

(४2) भाषा भौर छन्द-विधान में वैयक्तिक प्रयोगों की बहुलता से 
नवीनता लाने का प्रयत्न करते है। 

“न अदुभुत्त उपक्रमों के काररा उनकी कविता दुरूह से दुरूहतर होती 
जाती है। ऐसी श्रक्‍स्था में हम यह दृढ़तापूर्वक कह सकते है कि 
अंधोगवादी कविता सच्े स्वच्छदतावाद से कोसों दूर है। यह एक 
अतिक्रिया की भावना से कादगत आग्रह के पड्भू में फेसी हुई है। स्वाभा- 
विकता का इसमें डुछ भी स्थान नहीं। नवीनता की खोज को धुन में 
नवीन प्रयोगों को ही' उहं न्‍य बनाकर छायावादी मान्यताओं की विपरीत 
दिशा में भागी चली जा रही है। श्रतः इसमें हमें केवल काव्यगत तत्तकं 
का कंमविषयंयमात्र दीखता है। योजनानुसार किसी सुसज्जित कमरे की 
साभप्री को अस्त-व्यस्त रूप में बखेरकर यह कहना कि हमने इसे नये 
रूप में व्यवस्थित किया है ओर यह भी एक क्रम है, कुछ जँचता नहीं; 
केवल तॉकिक चमत्कार-सा भासित होता है । 
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जब किसी साहित्यिक क्षेत्र में कवियों की सामूहिक प्रवृत्ति, चरम 
लौमाश्ों का स्पर्श करने लगती है, तब प्रगति के अभिलायी कवियों के 
सन में एक प्रकार का विश्लोभ-सा जागस हो 
प्रतिक्रिओं का उठता है। भ्न्‍्त में यह विक्षोभ निर्वाध ऐका- 
जिगलेकरा न्तिक उत्कटता के कारण शअ्रसक्त हो जाता है, 
झौर ये कवि स्ब॒तन्त्र काव्यधारा को जन्म देखे 
के लिए आगे बढ़ते हें । इनके मन में स्वभावत:ः: प्रतिक्रिया की भावना 
होती है. जिससे यह नवोत्यित काव्यधारा भी नवीन एऐकान्तिक बाद 
की दलदल में जा घेंसती है । इस क्रम से साहित्य के इतिहास में प्रति- 
कियाओं के फलस्वरूप उठने वाली काज्यधाराओें की उस्पत्ति होती 
रहती है । ; 
सच्चे काव्यमर्मश इन भाराप्रों की अल्पकालिकता से परिचित होते 
हैं, वे किसी वादग्रस्त घारा;[का पल्‍ला नहीं पकड़ते, भ्रपितु स्वच्छत्द काव्य- 
मांगों का ही अनसररा करते हैं । अत: उनके काव्य में सौम्य रुचिस्ता 
के दर्शन होते हैं । और वही काव्य स्थायी साहित्य का रूप धारण करता 
है । साहित्य की गति की स्वस्थता का लक्षण स्वतन्त्र प्रतिभा की प्रेरणा 
से चलनेवाने इन्ही कवि-पुड़ुवों के कौदल में लक्षित होता है। तथात्र 
इन्हीं के प्रताप से वादब्रस्त धारा के साथ-साथ काव्य की निर्मेल धारा 
भी बढती रहती है । 
उघर कुछ फुटकर लोग श्रपनी सामान्य बुद्धि के कौशल से नवीन 
एबं पुरानी काव्यधाराओं में रूढ़ियों को खोजकर काज्य-रचना के सरल 
'कारमुलों का श्राविष्कार करते रहते हैं, और उनके बल पर कृतियों के 
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ढेर लगा कागज ओर स्याही के दाम बढ़ाते हें। इनके घरेलू उपचार 'से 
रूढ़िग्रस्त कविता भी जीवित दिखाई देती है। इस प्रकार साहित्य के 
काव्य-क्षेत्र में वादमूलक, स्वच्छन्द श्रौर रढ़िग्रस्त तीतों प्रकार की धाराएँ 
साथ-साथ प्रवाहित होती हुई चली जाती हैं । 

हमारे हिन्दी-साहित्य की गति भी, ऐकान्तिक प्रतिक्रियाप्रों की 
प्रेरशाश्रों द्वारा समय-समय पर उद्भूत होने वाले वादों से, प्रभावित हुई 
है। प्रतिवर्तनों ((४०७७०६४४०॥॥४) की लम्बी श्षद्धुला में विकास का क्रम 
भी भ्रसन्दिग्ध रूप से पाया ही जाता हैं; क्योंकि सजीव गति का निश्चित 
परिणाम “विकास' ही होता है । द्विवेदीं-पुम में पुराने ढर्रें की रीति- 
कालीन कविता की प्रतिक्रिया में खड़ीबोली की बाह्यार्थनिरख्षक और 
इतिवृत्तात्मक कविता का चलन हुझ्ना था। तदनन्तर नई धारा के तृतीय 
उत्थान के साथ सूक्ष्म स्वानुभूतिनिरूपकता को लेकरचलने वाली छायावादी 
काव्यधारा का जन्म, विकास और यौवत सामने आया, भौर भ्रव इसके 
भमावप्रधान वायवीपन से उकताकर भौतिक मातों को प्रश्नय देने वाली 
प्रगतिवादी धारा बह चली है। इन एक के बाद एक उठने वाली धाराओं 
की प्रवृत्तियों को यदि आमने-सामने रखा जाय तो हम बैड़े प्राइचर्य के 
साथ देखेंगे कि पूर्व धारा की प्रतिक्रिया में उत्तर धारा किस तीद्ता एवं 
आग्रह के साथ दूर तक गई। निम्न चित्र हमारे कथन की प्रामारिशकता 
को स्पष्ट कर सकेगा :--- 
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१श४ काम्य के वाद 


इस मिबन्ध का विषय छायावाद है। हिन्दी में छायावाद के चल॑न 
के जो कारण कहे जाते हैं वे प्रतिक्रिया-मलक हैं। ऊपर के चित्र के 
तुलनात्मक अ्रध्ययन से यह बात स्पष्ट हो 
डायत्ादी काभ्य भी प्रति- जायगी। दिवेदी-कालीन कविता अपनी इति- 
क्रिया रूप में हमारे वृत्तात्मकता,तथा अ्रपरिमाजित भाषा के कारण 
यहाँ चर ा रुक्ष और निष्प्राण थी । इसी की प्रतिक्रिया में 
छायावाद उठा। सुश्री महादेवी जी वर्मा ने 
इसी बात को इन शब्दों में स्वीकार किया है---.“उसके ( छायावाद के ) 
जन्म से प्रथम कविता के बन्धन सीमा तक पहुँच चुक्रे थे और सृष्टि कै 
बाह्याकार पर इतना भ्रधिक लिखा जा चुका था कि मनृष्यता का हृदय 
भ्रपनी भ्रभिव्यक्ति के लिए रो उठा ।” छायावादी काव्य का वेग इतना 
उम्र था कि उसने भाव, भाषा और शैली में एक-साथ सहसा आमूलचूल 
शतप्रतिशत क्रान्ति ला दी । ऐसी सर्वेंतोमुखी क्रान्ति हमारे साहित्य में 
प्रश्न तपूर्व थी । इसके लिए तात्कालिक हिन्दी-संसार तैयार न था; 
इसी कारण वह उसे बहुत देर में भग्रहण कर सका। 
हिन्दी-साहित्य के इतिहास पर दृष्टि डालमे से यह बात स्पष्ट हो 
जाती है कि द्वितीय उत्थान के भ्रन्त में बंगला तथा अ्ंग्रेज्जी साहित्य से 
परिचित लोग, तथा ब्रजभाषा काव्यममंज्ञ भी, 
छायावादी प्रवृत्ति के रमान रूप से खड़ीबोली की कविता में पद- 
प्रारम्भ के समय हम«र लालित्य, कल्पना की उड़ान, अभिव्यंजना का 
काम्य की स्थिति. चमत्कार तथा शैलीवैचित्य की कमी का श्रनु- 
भव करने लगे थे। इस कमी की पूर्ति की श्राकां- 
क्षास्वरूप हिन्दी-कविता को सुष्ठुरूप में परिमाजित करते हुए उसे 
मावमयी एवं मासिक बनाने का काम मंथिलीशरण गुप्त और मुकुटधर 
पाण्डेय ने प्रारम्भ कर दिया था। इसे देखकर यह निश्चय से कहा जा 
सकता था कि हिन्दी-कबिता शीध्र ही नाना विषयस्पर्शी भावमूमियों 
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पुर चलकर कल्पना व संवेदना के योग से नूतन व्यञअ्जक शली में सम्य- 
कंतैया प्रस्फुटित हो सकेगी । शुक्ल जी ते कहा है--“छायावांद के पहलें 
नये-तये मार्मिक विषयों की हिन्दी-कविता प्रवृत्त होती श्रा रही थी । कसर 
थी तो श्रावश्यक और व्यञ्जक दौली की, कल्षना और संवेदना के भ्रधिक 
योग की । तात्पर्य यह कि छायावाद जिस गआांकांक्षा का परिणाम था 
उसका लक्ष्य केवल अभिव्यञ्जना की रोचक प्रणाली का विकास था जो 
धीरे-धीरे भ्रपने स्वतन्त्र ढर्ें पर श्री मैधिलीशरण गुप्त, मुकुटधर, 
पाण्डेय आदि के द्वारा हो रहा था ।” परन्तु इधर रवीन्द्रनाथ ठाकुर की 
पाश्चात्य श्राध्यात्मिक रहस्यवाद के ,ढंग की 
छायावाद के बये-बनाये  गीताझजलि' तथा बंगीय भाषा में ईसाई. सन्तों 
मार्ग पर हसारे काब्य के छायाभास (?|)80५887॥80& ) और 
को धारा बह चली योहरुपीय काव्यक्षेत्र में प्रवतित भ्रध्यात्मिक प्रतीक- 
वाद ( 8977700!87 ) की श्रनुकृति में 
निर्मित होने वाली वंग भाषा कविताशों को देखकर कुछ लोग उसी तरह 
चलने के लिए उतावले हो गये। इसके अ्रतिरिक्त उस समय भारतीय 
जनसमाज की मनोवृत्ति दासत्व की भावना से आ्राक्रात्त थी और बौद्धिक 
ह्वास की सी अभ्रवस्था उपस्थित थी। और बातों की तरह प्रंग्रेड़्ी व योरु- 
पीय साहित्य भी निविवादरूपेणा अनुकरणीय माना जाता था। शझ्रतः 
उसकी अन्धी नकल करने की क्षमता से बढ़कर मौलिक नूतनता का 
और ग्रच्छा प्रमाण क्‍या दिया जा सकता था ? इस प्रकार हमारे अनेक 
कविजन बंगीय भाषा में प्रचलित नाम--छायावाद--को ही लेकर उसी 
ग्नुकरण में कविताएँ करने लगे । 


छायावादी काव्यधारा का समय १६१३ से १६३६ तक माना जाता 
है । यह सम्पूरों गीतिकाब्य है । इसका प्रारम्भ असाद' के 'आँस' और 
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सुमित्रानन्दन पन्‍्त की 'वीणा' से समझता चाहिये । 
“्ायावाद' शब्द का इस कविता का नाम छायावाद क्‍यों पड़ा, यह 
इतिहास भी विचारणीय है। विभिन्‍न, विद्वान भिन्‍न- 

भिन्‍न प्रकार से इसका उल्लेख करते हैं :--- 

(४) श्राचायं शुक्ल के मत से तुरीयावस्था में पहुँचे हुए साधको 
की आध्यात्मिक अनुभवों को प्रकट करने वाली वारसी के 
प्रनुकरण पर योरुप में जो कविता की जाती थी वह “रहस्य- 
वाद' के अन्तर्गत समझी जाती थी। यह कविता उक्त रहस्य- 
मय ज्ञान का रूपकों में आभासमात्र दे पाती थी। भ्रतः यह 
ज्ञान छाया (0॥8988780%) कहाया। 

बेंगदेशस्थ ब्रह्म-समाज में उक्त बाणी के अनुकरण में जो गीत बने 

वे 'छायावाद' कहाये । पीछे यह शब्द वहाँ के साहित्यिक क्षेत्र में होता 
हुआ श्रपने यहाँ हिन्दी में श्राया । 

(४४) कुछ विद्वानों का कथन है कि गीताञजलि तथा अंग्रेज़ी रोमाष्टिक 
कवियों की कविताओं की नकल में बनने वाली हिन्दी कबि- 
ताश्रों में उनकी छाया को देखकर किसी ने व्यंग्यरूप से इसे 
छायावाद कहा जो बाद को वास्तविक हो गया । 

(४77) बाद के कुछ विद्वान्‌ व्याख्याताओ्रों ने उस कविता को 
छायावादी कहा जिसमें कवि प्रकृति में श्रपनी ही सप्रारा 
छाया देखता हुआ चंतन्यारोपण कर भावाभिव्यंजन 

करता है। 

भ्रस्तु ! उपयु कत बातों से इतना तो सरलता से अनुमान किया 

जा सकता है कि प्रारम्भ में चलने वाले इन कवियों के सामने छायावाद 
का कोई स्पष्ट रूप न था। छायावाद नाम के 

 छायाघबादी काव्यघारा भ्रन्तर्गत अ्टपटी रहस्यात्मकता, श्रभिव्यंजन 
का विफासक्रम के लाक्षरिक्त वैचित््य, वस्तु-विन्यास की 
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विश्रू खलता, मघुमयी कल्पना और चित्रमयी भाषा को ही समझा 
जाता था। अ्रसीम भौर श्रज्ञात प्रियतम के प्रति चित्रमयी भाजा में 
अ्रमेकविध वासनात्मक प्रेमोद्गार प्रकट करने मात्र को ही काव्य 
समझा जाने लगा । प्रारम्भ की इसी प्रवृत्ति को लक्ष्य कर शभश्राचार्ये 
श्यामसुन्दरदास ने लिखा--'यह मान लेना कि जो सुगमता से 
दूसरों की समझ में न श्रा सके अथवा जिसमें विभिन्‍न या विपरीत 
आवों के ग्योतक शब्दों का साहचर्य स्थापित किया जाय ऐसी कविता 
अतिभा की एकमात्र द्योतक है, कहाँ तक श्रन्‌ चित या असंभव है, इसके 
कहने की भ्रावश्यकता नहीं हे ।” बाद को ज्यों-ज्यों छायावादी कवि 
अपनी शैली और भावकता में प्रौढ़ होते गये त्यों-त्यों इस घारा में 
रुचिरता आती गई शोर प्रसाद, पन्‍्त, निराला के उत्कृष्ट कावब्यों के 
दर्शन हुए; जिसके कारण यह हिन्दी-साहित्य में सक्षम काव्यधारा के 
रूप में प्रतिष्ठित हुई । इस धारा के विकासक्रम को निम्न प्रकार रखा 
जा सकता है:-..- 

()) प्रारम्भिकावस्था--अधिकांश कविता श्रस्पष्ट और बंगीय एवं 

अंग्रेज़ी रोमाण्टिक काव्य की भद्दी नकल के 
रूप में होने लगी। जो कविता समझ में न 
शावे वही छायावादी समझी जाने लगी। 
जनता एवं समालोचकों में इस प्रकार की 
कविता की तीब्र आलोचना की गई । 

(॥) प्रौढ़ावस्था---सिद्ध और सच्च कवियों को निरन्तर लगन के 
कारण इसके स्वरूप का परिचय जनता को होने 
लगा और इस शैली की नवीनता जाती रही । 

(४) चरमोन्नति--अन्त में वह समय भी आया जब इस काव्य- 
प्रगाली का एकछत्र राज्य हो गया। 'कामायनी' 
जैसे महाकाव्य दथा (पथिक' 'प्न्थि निदीश' और 
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'राम की शक्ति पुजा जैसे कथाकाव्य भौर प्रभूक 

मात्रा में इतर मुक्तक-काव्य भी सामने आये । 
छायावाद का अंग्रेज़ी पर्याय कोई नहीं है । रहस्यवाद को भ्ेंग्रेड़ी 
में चिए8708॥7॥) कहते है । छायावाद आ्राघुत्रिक काव्य (जो १६१३ 
के बाद की गीतात्मक कविता के रूप में सामने 
झाधुनक हिन्दी-कविता आता है) की एक सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण प्रवृत्ति 
झौर छायावाद  हे। इसकी अनेक अदान्तर प्रवृत्तियाँ भी है, 
रहरयवाद उनमे से एक है। आधुनिक हिन्दी- 

कविता की प्रमुख प्रवृत्तियों को हम निम्न प्रकार रख सकते है:-- 


९ 
ह्श्ह 


। $22]% (७ ४४४४ १४०७०७४ह (5]) 
। 8200% ३६ 230233 ५४४४४ (7) 
। १४02७ ९ है 
पडि3 2 0६ 8 ॥0200:98 %४ 89/] »॥8008% 4%& ४७ (!) 


(०"१०प१४० पे) 2॥22]४ #ऋयुएशफे. (!) 
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झब हमें देखना है कि आधुनिक काव्य के श्रन्तगंत “छायावाद” 

से क्‍या तात्पये है ? यथपि अनेक विद्वान छायावाद की एक विदिंष्ट 

भावपद्धति को मानकर उसे स्वतन्त्र काव्य- 

खावाबाद का स्वरूप धारा के रूप में ग्रहरा करते हैं, तो भी भ्राचार्ये 

और अर्थ शुक्ल उसे एक काव्य-शैली मात्र स्वीकार 

करते हैं; ग्रौर 'रहस्यवाद' उनके मत में 

छायावाद का विषयगत पक्ष है। इस हिसाब से छायावादी शैली सें 

'रहस्वयाद' से जाहर के विषय भी झा जाते हैं । यहाँ पर हम इस गहन 

विवाद में न पड़कुर केवल 'छायावाद छाब्द से गृहीत होने वाले तथ्य का 

विषलेषण करते हे । इस शब्द का प्रयोग दो श्रर्थों में होता है । प्रथमत: 

बह काव्य वस्तु को प्रकट करता है श्रौर दूसरे में शैली को । इस प्रकार 
इसके निम्न दो श्रर्थ हुए: -- 

(४) छायबावाद [ वस्तुपरक रहस्यवारी कविता ]---बह कविता जिसमें 
कवि झनज्ञात श्रौर भ्रसीम प्रियतम को शरालग्बन मानकर भप्मत्यन्त 
चित्रमयी भाषा में प्रेम की विविध प्रकार से व्यंजना करता है । 

(४४) छायावाद [शैलीपरक प्रतीक पद्धति पर चलने वाली 

.. कविता |--वहू काव्यहली जिसमें प्रस्तुत के स्थान पर उसकी 
व्यंजना करने वाली छाया के रूप में श्रप्रस्तुत का कथन होता 


है। भ्र्थात्‌ -- 
[क] प्रस्तुत के स्थान पर भ्रप्रस्तुत की छाया का कृथन किया 
जाता है 


[ख] परन्तु यह भ्रप्नस्वुत की छाया ऐसी होती है “जो प्रस्तुत 
की व्यंज्जना करने में समर्थ होती है । 
यहाँ पर वस्तुपरक रहस्यवाद की छायावादी और प्रतीक पद्धति 
पर चलने वाली छायादादी कवियाओ्रों का क्रमश: डंदाहरण दिया 
जाता है:-..- 


शंख] 
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(१) रहस्यवाद:--- 
प_क] में सतवाली इधर-उधर प्रिय मेरा अलबेला-सा है। 
८ >< >< 
उतरो अब पलकों में पाहुन 
है. ९ >्‌ 
वोणा भी हूँ में तुन्हारी रागिनी भी हेँ। 
ओर >< >< 
दूर नुमसे हैं अखणड सुहागिनी भी हूँ। 
»८ 9८ ५८ 
जाने किस जी३न की सुधि ले, लहराती आती मघ बयार । 
“--महादबी । 
रूपसि ;! तेरा नतंन सुन्दर 
झालोक तिमिर सित-असित चीर , 
सागर गरजन  रुनकुम मजीर । 
उड़ता रम्फा में अल्र जात , 
मेघों में मुखरित किकिणि-स्वर । 
रवि शशि तेरे अवतंस लोल , 
सीमनत जटित तारक अमोल । 
चपत्ाा विभ्रम स्सित इन्द्रधनुष , 
दिमकरणश बन झरूरते स्वेद-निकर । 
अप्सरि तेरा नतन सुन्दर ! 
-महाहेयो । 


प्र] 


मौन रही दार--- 

शिये पथ पर चलती , 
सब कहते शक्कर ! 
कण-कण कर कहूण, प्रिय , 
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(२) 


काब्य के बाद 
किश-किण रथ किक्लिणी ४ 


रणन- एशन नूपुर, डर लाज़, 
लौट रकह्िणी ; 
झुखर पायल स्वर करें बार बार; 
प्रिय पथ पर चलती, सब कहते क्लार ! 
शब्द सुना हो, तो अब 
कहाँ जाहें ! 
उन चरणों ढो डोड़, झौर 
शरण कहाँ पाऊँ १... 
बजे सजे उर के इस सुर के सब-तार | 
ब्रिय पथ पर चत्नती, सब कहते शक्ार ।. ._ निराक्षा | 
छायावाद:-... 
उदे-उठ लघु-लघु लोल लहर ! 
करुणा को नव अंगढ़ाई सा 
मलयानिल की परछाईं सी 
इस सूने तट पर छिटक छुदर 
शीतसत्ष कोमल चिर कम्पन सी 
दुलंतलित हटीले बचपन सी 
द्‌ ल्लौट कहां जाती है री... 
यदद खेल खेल ले उहर-रहर ! 
उठ-उडठ गिर-गिर छिर-िर झऋातो, 
सर्तित पदचिल्ल बना जाती, 
सिकता में रेखाएँ उसार-. 
भर जाती अपनी तरल सिहर ; 
व्‌ यूज न री पंकज बन सें, 
जीवन के इस सनेपन में 


चैक 
05] 
नशा 
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ओ प्यार-पलक से भरी ठुलक 
आ चूम पलिन के विरस अघर ! 
पहले हम छायावाद की वस्तुपरक रहस्यवादी कविता श्रर्थात्‌ 
रहस्यवाद को लेते हैं । मानव के मन में आत्मा-परमात्मा श्लोर जीवन- 
मरगा के प्रदन अनादि काल से उठते रहे हैं । 
रहस्यवाद शब्द का यह उसकी स्वाभाविक जिज्ञासा के विषय है । 
झागसमन तथा उसका प्रत्येक जाति, देश के साधकों ने इस दिशा में 
मूलाधार प्रयथत्म किया है; और उन्हें सफलता भी 
मिली है। उन्होंने अन्तःसाधना द्वारा परम- 
सत्ता का रहस्यपूर्णा श्रनूुभव किया । सभी साधक इस विषय में एकमत 
हैं कि वह अतुभव अत्यधिक गह्य एजं अनिरवेचनीय है । भ्रथव उसके 
अलौकिक होने के कारण उसका रहस्यमय होना स्वाभाविक है । उसे 
प्रकट नहीं किया जा सकता | सगुृणोपासक सूरदास ने भी यही कहा है-- 
अविगत गति कछु कहत न आचे; 
ज्यों गूँ गे मीठे फल को रस अन्तरगत ही भाव । 
जिन साधकों ने (जैसे कबीर आदि ने) उसे प्रकट करना चाहा 
उनकी वाणशी--वह वागात्मक चेष्टा--अटपटी एवं रहस्यपूर्ण हो गई ! 
अतः वह रहस्यवादी नाम से अभिहित होने लगी । प्रारम्भ में यह नाम 
धार्मिक क्षेत्र में ही चलता रहा । इसका अंग्रेज़ी पर्याय रए800७॥0 
है। जो (५ धातु से बना है और जिसका अर्थ चुप रहना होता है। 
भ्रत: अनिर्वेचनीयता इसके जन्म के साथ ही से लगी हुई है । तब इसका 
प्रयोग विचित्र रहस्यवादी कर्मकाण्डी विधियों के लिए ही होता था, 
बाद को विशिष्ट साधकों से विज्ञात अनुभव, ज्ञान और साहित्य के लिए 
व्यवहृत होने जगा। अ्रंग्रेज़ों ने यहाँ आकर औपनिषदिक ज्ञान को अपने 
साहित्य की परिपाटी पर रहस्यवादी कहा | हमारे साहित्य में यह शब्द 
'छायावाद' के साथ अवतीरो हुआ । यथ्षपि हमारे यहाँ परमसत्ता-सम्बन्धी 


_वानुभूति तथा तत्सम्बन्धी साहित्य की कमी नहीं है तो भी वर्तमान 
में यह शब्द और कविता श्रपने रूप में एक विश्विष्ट परिभाषा को लिये 
हुए है। प्राचीन सिद्धों, नाथों श्रौर सनन्‍्तों की वाणी साम्प्रदायिक 


उनकी यह भी मान्यता है कि रहस्यवादी कीव्य की भ्रविच्छिन्न घारा 
हमारे वाडूमय सें वेदों और उपनिषदों से लेकर चली थ्रा रही है। 
उनके तत्सम्बन्धी शब्द निम्न प्रकार हैं:... 

“आज गीत में हम जिसे रहस्यवाद के रूप में प्रह कर रहे हैं . 
वह इन सबकी विशेषताओं से भक्त होने पर भी उन सबसे भिन्‍न है । 
उसने परा विद्या की श्रपाधिवता ली, वेदान्त के श्रद्देत की छायामात्र 
प्रहण की, लौकिक प्रेम से तीव्रता उधार ली और इन सबको कबीर के 
सांकेतिक दाम्पत्य भाव-सूत्र में बांधकर एक निराले स्मेह-सम्बन्ध की 
सृष्टि कर डाली जो मनुष्य के हेंदेय को पूर्ण अवलम्ब दे सका, उसे 
पाथिव प्रेम के ऊपर उठा सका तथा मस्तिष्क को हृदेयमय और हृदय 
को मस्तिष्कमय बना सका ।” 

कहा यह जाता है कि व्यक्तित्व की तीन अवस्थाएँ हो सकती हैं । 
“मातस्या से व्यक्ति स्वप्रारा की साधना में रत होते हैं । द्वितीय में 
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समस्त जगत्‌ में स्वप्राण को देखने बाले आते 
छायावादी कवियों को हे श्रौर तीसरी अ्रवस्था में महाप्राण के 
सहानुभूति का आधार विस्तार की अनुभूति को स्व श्रौर चराचर 
में पाने वाले हैं। पिछली दो श्रवस्थाएँ 
सर्वात्मिवाद की दार्शनिक भूमि पर अवस्थित हैं भौर बुद्धि द्वारा सहज- 
रूपेश ग्राह्म हैं; पर आध्यात्मिक साधना द्वारा तुरीयावस्था वाले साधकों 
के लिए अनुभूतिजन्य भी है। इसके ग्रतिरिक्त सभी साधक यह भी मानते 
हैं कि परमसत्ता का साक्षात्‌ अ्रनुभव बाह्य जगत्‌ से ऐन्द्रिक वृत्तियों को 
समेटने पर ही होता है। ऐसी साधना सिद्ध सन्‍्तों में तो देखी जाती है, 
ठायावादी श्राधुनिक कवियों में नही । प्रतः यह मानना पड़ता है कि 
श्राधुनिक कवियों की रहस्यात्मक प्रेरणा सर्वात्मवाद की श्राध्यात्मिक 
श्रनुभूति से उदभूत नहीं। वह अभिव्यक्ति का प्रकार है जिसका आधार 
अवचेतन में स्थित कुण्ठाओ्रों को बताया गया है। यह तथ्य प्रारम्भिक 
अवस्थाओं में और भी दुढता के साथ लागू होता है। भ्राचार्य शुक्ल ने 
इस मिथ्या अनूभ्ति को कल्पित बताते हुंगे इसकी साई में सन्देह प्रकट 
किया है और तीब्र समालोचना की है-- काव्य की प्रकृत पद्धति तो यह 
कि वस्तु-योजना चाहे लोकोत्तर हो पर भावानूभूति का स्वरूप सच्चा 
अर्थात्‌ स्वाभाविक वासनाजन्य हो । भावानुभूति का स्वरूप भी यदि 
कल्पित होगा तो हृदय से उसका सम्बन्ध क्या रहेगा ? भावानुभूति 
भी यदि ऐसी होगी जैसी नहीं हुआ करती तो सचाई (8[0९०७४7६9) 
कहाँ रहेगी १” 
शुक्ल जी की यह भी मान्यता है कि रहस्यवादी कबिता का चलन 
सर्वथा श्राधुनिक है । तथाकथित प्राचीन रहस्यवादी कविता रहस्यवाद 
के वर्तमान लक्षण के ग्रन्तर्गंत नहीं झ्राती । 
प्राद्योन तथा अर्वाचीन कबीर शभ्रादि की रहस्यवादी उक्तियों में 
रहस्यवादी कविता जो तल्लीनता हम पाते हैं वह आधुनिक 


में भेद कवियों की रहस्यमयी वारी में नहीं। इसका 
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अधान काररा भस्पष्टता है। और यह अस्पष्टता इसलिए और भी 
स्वाभाविक है कि झ्राधुनिक रहस्यवादी कवि के पास श्रनुभूति की 
गहराई नहीं; उसका प्रयास बौद्धिक हे। जायसी झौर कबीर कौ 
अविता के पृष्ठ में अनुभूति है; उनका काव्य हृदय की रसधारा से 
सिक्‍त होने के कारण हमें झानन्दविभोर कर देता है। एक-दो 
उदाहरसख लीजिये.--- 


नेहरवा हमकों महिं भावे 
साई की जमरी परम सुन्दर, जहाँ कोई जाह न आये । 
चाँद सुरुज पवन न पानी, को सन्देश पहुँचाने | 
दरद यह साँई को सुनावे -+कबीर ॥ 
अकई री ! चलि चरन सरोबर जहाँ न मिलन वियोग | 
निशिदिन राम-राम की वर्षा, भय रुज नहिं दुख सोग । 
--खूरदास । 
में गिरधर रंग राती, सेयाँ मैं० ॥ टेक ॥ 
पचरंग धोश्ला पहर सखी में, मिरेमिट खेलन जातो | 
ओह मिरमिट माँ मिक्‍यो साँवरो, खोल मिली तन याती | 
“मीरा | 
इस प्रकार इतना तो अ्रसन्दिग्धरूपेरा स्पष्ट है ही कि भात्मा- 
परमात्मा-सम्बन्धी जो कविता हमारे यहां सदा से होती चली श्राई है 
उसके शोर आधनिक रहस्ययादी कविता में भारी श्रन्तर है। ऐसो होने 
क्र रहस्यवादी कजिता के दो भेद करने पड़ेंगे... 
(१) प्राचीन रहस्यवादी काव्य--- 
कि] सच्ची भ्राध्यात्मिक अनुभुति पर आधारित था। 
[खि| वासनात्मक प्रेमतत्त्य उसमें शामिल नहीं था। 
[ग] स्राम्प्रदायिक सिद्धान्तों और मान्यताओं की पुट रहती थी। 
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( ) आधुनिक रहस्यवादी कबक्िता:-- 
[क | विथय-वस्तु परमतस्व से सम्बन्धित होती है पर प्रेमतस्व 
की गहरी पुठ भी होती है । 
[ख] बासना की कभलक रहती है। 
(प्र4 कल्पनात्मक अनुभूति व मन की छलना पर आधारित है। 
[घ] पश्चिमी रहस्यवादी काव्य-परम्परा से प्रभावित 
रहती है + 
रहस्थचादी कविताओं का विभाजन भी किया जाता है । रहस्प- 
वादियों के मत में रहस्यानुभूति श्रात्मा की अन्तहित प्रवृत्ति है। इस 
प्रवुत्ति की तीव्रता के आधार पर जिज्ञासु या 
रहस्यवार्टी काज्य का कवि की मन:स्थिति बदलती रह सकती है । 
झअवस्थाओं के आधार विविध विश्व की लीलामय गतिविधियों को 
पर विभाजन देखकर कभी उसके मन में जिज्ञासा पैदा होती 
है । कभी-कभी उसकी आत्मा में उस मूलशक्ति 
से मिलने की अदम्य लालसा जागृत होती है और उसे श्रपने प्रियतम से 
एकाकार होने की सुखद अनुभूति होती है । इन्हीं बातों के श्राधार पर 
उक्त कविताओं का विषय-विभाजन निम्न प्रकार सम्भव है:--- 
१. परमसत्ता के सम्बन्ध में जिज्ञासामयी श्रवस्था का अभि- 
व्यञ्जन करने वाले गीत:-- 
[क] सजनि कौन तम में परिचित सा 
सुधि सा दाया सा आता ? 
सुने में सस्मित वितवन से, 
जीवन दीप जला जाता (--महदादेवो । 
[खि] कनक से दिन झ्ोदी सी रात, 
सुनहली साॉक मृलाबी पश्त । 


१६८ काव्य के वाद 


सिटाता रंगता बारम्वार, 
कोन जग का वह चित्राधार ("--महादेवी | 
गि] हेरे घर के द्वार बहुत हैं किससे होकर आऊ में । 
सब द्वारों पर भीद ग्वड़ी है कैसे भीतर जाऊँ में ॥ 
--मैयिलीशरण । 
[घी केशव कहि न जाय का कहिये। 
देखत तब रचना विचित्र श्रति समुर्ि मन-हि-मन रहिये । 
शून्य भीति पर खित्र रंग नहिं तनु बिनु लिखा चितेरे। 
--सतुलसीदास । 
[छ] कसी बजी बीन ? 
हृदय में कौन जो छेड़ता बांसुरी ? | 
हुईं ज्योत्स्नामयी अ्रखिल मायापुरी 
लीन सुर सलिल में में बन रही मोन ।-- निराला | 
२. मिलन की श्राकांक्षा जागृत होने पर उस परमसत्ता से 
मिलनाकांक्षा का व्यड्जित करने वाले गीतः-- 
[क] हाँसखि भ्राशो बाँह खोल हम 
लगकर गले जुड़ा ले प्राण 
फिर तुम तम में में प्रियतम में 
ही जायें द्वत अन्तर्थान ! 
[ख)] फिर विकल हैं प्राण मेरे! 
तोढ़ दो यह ज्षिविज में भी 
देख खूँ उस ओर क्‍या है ? 
जा रहे जिस पन्‍थ से युरा 
कश्प उसका छोर क्‍या दै ! 
क्यों सुझे भाचीर बन कर 
आज मेरे श्वास घेरे ! 
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[ग] थे दिन कब आयेंगे. माह 

जा कारनि हम देह घरी दे मिलियो अ्रक्ल खगाह। 

हों जानू जू द्विलि-मलि खेलूँ तन-मनग मान छगाह # 

या कामना करो परिपुरन समरथ हो रामराह ।। --कथीर ॥ 
३. विरह-बेदना ग्रनुभव होने लगती है। इस विरहानभूति की 

व्यञ्जना करनेवाले ग्ीत:- 

[क| बालस आओ हमरे गेहरे ! तुम बिन दुखिया देह रे ! 

सब कोई कहें तुम्हारी नारी मोकों यद सन्देद्द रे ! 

एकमेव है सेज न सोजे ततब्र लग केसे नेह रे ॥ 

अ्रन्‍्न न भावे नींद न आ्रावे सह बन धरे ने घीर रे # 

-+कंबीर । 

[ख] नुम बिन हो जाता जोवन का 

सारा काव्य ऋछार । 

उस बिन मेरा दुःख सूना 

मुझ बिन बह सुघमा ऊछोकी ॥--महादेंवी 
[ग] ये सत्र स्फुलिंग हैं मेरी उस ज्यालामयो जलन के। 

कुछ शेष चिन्द्र हैं केदल मेरे उस महामिलन के '--प्रसाद । 
४. प्रियतम से मिलन की कल्पना कर ली जाती है। इस संयोगा- 

वरथा के सुख के भ्रभिव्यञ्जक गीत:--- 

[क] नयनन की करे कोठरी पतली पलंग बिछाय । | 

पलकन को चिक डारि के पिय को द्वीन्द्र बिठाय ।।---ऋद्यीर 
[ख] मोविया बरसे रौरे दृशवा दिनराती 

मुरली शब्द सुनि मन आनन्द भयो, जोति बरे द्निराती । 

-- कबीर । 

[>] फैलते हैं साम्ध्य नम में, 

भाद मेरे ही रंगीजे 


१७० काव्य के कद 


सिमिर को दीपावलि है 
रोम मेरे पलक गीले ---महादेवी 
[व] सियारप्ममय सव जग जानी । करों प्रणात्र बोरि जग पानो। 
--शुलसी । 
रहस्यवादी काव्य की कुछ अपनी रूढियाँ भी जड़ पकड़ गई हैं; वे 
हमें निम्न प्रकार मिलेंगी:--- 
(४) वासनात्मक प्रशयोदगार। 
रहस्य वादी कान्‍्य की (४४) वेदना विशृति । 
रूढ़ियाँ (४:४8) सौन्दर्य संघटन । 
(४०) मधवर्यातिरेक । 

(०) प्रतृप्तिव्यञ्जना । 

(७४) श्रवसाद, विषाद और नैराइय की भावना । 

विभिन्‍न विद्वानों ने रहस्यवाद को लक्षणों के अन्तर्गत बाँधने कौ 
चंष्टा की है। उसका स्वरूप हृदयद्भम करने के लिए ये लक्षण सहायक 

हैं। उन्हें हम यहाँ देते हैं :-- 

रहस्यवाद के १. आचाय श्यामसुन्दरदास---छायावाद 

कत्ल झौर रहस्यवाद वस्तुतः एक दूसरे के पर्याय हैं 

झौर काव्य के विषय मे सम्बन्ध रखते हैं, शैली 

यथा भाषा से नहीं। प्रज्ञात और अव्यक्त सत्ता के प्रति जिसमें भाव 
प्रकट किए जाते हैं वही कविता रहस्यवाद की कही जा सकती है। 

२. व्यक्त जशत्‌ में परोक्ष की प्रनुभूति का प्रभिव्यम्जन 
रहस्यवाद है । 

३. रहस्यवाद कविता की शैलोविशिष्ट (है, जिसमें इस विविध 
चशाचर के मूल में विद्यमान कारएणमूत रहस्यममी चेतनसत्ता पर 
अधुरतम व्यक्तित्व का आरोपंण कर उसके प्रति प्रतुराण जनित 
'आत्मसमर्पण की भावना का भ्रभिव्यज्जन किया जाता है । 
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ड.  भो० नागेन्द्र--अहिरंग जीवन से सिमठकर जब कृषि की 
चेतभा ने भन्त रद्भ में प्रवेश किया तो कुछ बौद्धिक जिन्नासाएँ जीवन 
भौर मरण सम्बन्धी, प्रकृति और पुरुष सम्बन्धी, झात्मा श्रौर विश्वात्मा 
सम्बन्धी---काव्य में भ्रा जाना सम्भव ही था, भौर वे आई । उसके 
चिन्तनस्वरूप रहस्यवादी कविता उद्भूत हुई। 

५. गंगामसाद परएढेय--“सारांशत: रहस्यवाद हृदय को बह 
दिव्य अनुभूति है, जिसके भावावेश में प्राणी भ्रपने ससीम और पाथिद 
अग्रस्तित्व से उस भ्रसीम एवं स्वगिक “महा अस्तित्व के साथ 
एकात्मता का अनुभव करने लगता है 


६. रामकुसार वर्सा--रहस्यवाद आत्मा की उमर श्रन्तहित प्रवृत्ति 
का प्रकाशन है जिसमें वह दिव्य और भ्रलौकिक शक्ति से अपना शांत 
निएछल सम्बन्ध जोड़ना चाहती है और यह सम्बन्ध यहाँ सक बढ़ जाता 
है कि दोनों में कुछ भ्रन्तर नहीं रह जाता । 

७. सुश्रीमदादेवी वर्मा--“जब प्रकृति की श्रनेकरूपता में, 
परिवर्तनशील विभिन्‍नता में, कवि ने एक ऐसा तारतम्य खोजने का प्रयास 
किया जिसका एक छोर किसी असीम चेतन और दूसरा उसके ससीम 
हृदय में समाया हुआ था तब प्रकृति का एक-एक ब्रश एक श्रलौकिक 
व्यक्तित्व लेकर जाग उठा । परन्तु इस सम्बन्ध में मावव-हृदय की 
सारी प्यास न बुभ सकी, क्योंकि मानवीय सम्बन्धों में जब तक 
झनुराग-जनित भ्रात्मविसजेन का भाव नहीं घुल जाता तब तक वे सरस 
नहीं हो पाते श्रौर जब तक यह मघुरता सीमातीत नहीं हो जाती तब तक 
हृदय का अ्रभाव नहीं दूर होता । इसो से इस भ्रवेकरूपता के कारण 
पर एक मध्रतम व्यक्तित्व का झारोपण कर उसके निकट आत्म- 
निवेदन कर देगा इप काव्य का दूसरा सोपान बना, जिसे रहस्यमय 
रूप के कारण रहस्यवाद का नाम दिया गया ।” 


१७२ कांन्य के वाद 


यहाँ तक हमने छायावाद के विषयगत ह्त्थ रहस्यवाद का परिचय 
कराया । भ्रब उसके कैली सम्बन्धी श्रर्थ का विवेचन करते हैं। शैलीपरक 
या प्रतीक-पद्धति पर की गई छायावादी कविता की मुख्य-मुख्य प्रवुत्तियाँ 
निम्न प्रकार हैं:--- 

[१] कला पक्षीय प्रवृत्तियाँ:-- 

(क) प्रस्तुत-प्रसंग के स्थान पर उसकी व्यब्जना करने वाले अप्रस्तुत 
चित्रों का विधान रहता है। भ्रर्थात्‌ भ्न्योक्ति-पद्धति का श्राश्रम 
ग्रहण किया जाता है। पन्‍त ने निम्न कविता में 'बीज' के प्रतीक 
द्वारा-'जीवित बन्धनों को सहन नहीं कर सकता; प्रतः ऐ 
मानव उठ !--इस तथ्य का व्यज्जन किया है-- 

मिट्टो का गहरा अश्रन्धकार, 
डूबा है उसमें एक बीज, -- 
वह खो न गया, मिट्टी न बना, 
कोदों सरसों से छुद्ध चीज़ ! 
५ ५ 2५ 
यन्दी उसमें जोबन-अंकुर 
जो तोड़ निखिल जग के बन्धन,--- 
पाने को है निज सत्त्व,--सुक्ति ! 
जढ़ निद्र से जग कश्, चेतन --पन्‍्त 
(ख) वाचक पदों के स्थान पर लाक्षरिक पदों की प्रचुरता रहती है। 
ये लाक्षणिक पद भ्रधिकतर आभ्यंतर प्रभावसाम्य के श्राघार 
पर रखे जाते हैं । उदाह रणस्व्रूप: -- 
(४) यौवनकाल के स्थान पर ऊषा। 
प्रिया ». »  » मुंकुल। 
मानसिक क्षोम ,, ,, , मंका। 
भाव-तरंग ४ # #»? भेंकार। 
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विषाद के स्थान पर छाया । 
माव-प्रवाह ,, ,, संगीत, इत्यादि । 
(४४) डठ उठ री लघु-लघु लोल लहर ! 
करुणा की नव झंगढ़ाई सी 
मलयानिल्ल की परछाई सी 
इस सने तट पर छिटक छुट्टर 
9९ >< >< >< 
तूभूल न री पंकज बन में 
जीवन के इस सनेपन में 
झो प्यार-पुलक से भरी छुलक 
आा चूम पलिन के विरस अधर ! 
इस छायावादी कविता में एकाकी जीवन की करुण-कसक की 
व्यंजना है । कवि मधुमय स्मृतियों की लहरों का श्राह्नान कर जीवन 
में सरसता का संचार करना चाहता है। इसमें लाक्षरिक प्रयोग निम्न 
प्रकार है:--- 
झ्रानन्दमयी स्मृतिश्रों के स्थान पर “लहर”। 
एकाकी खिन्‍न जीवन ,, ,, “सूना तट”। 
भ्रप्राप्त हास विलास और सम्पन्नता के स्थान पर “पंकज बन” ॥ 
(ग) साम्य-भावना के ही आधार पर उपमा, उत्प्रेक्षा और रूपकों 
का प्रयोग बहुलता से किया जाता है। यह साम्य-भावना रूप व श्राकार 
के आधार पर न होकर प्रभाव-साम्य के श्राधार पर रखी जाती है । 
आचार्य शुबल ने -- “आ्राभ्यन्तर भावसाम्य के आ्राधार पर लाक्षणिक 
और व्यंजनात्मक पद्धति का प्रगल्म और प्रचुर विकास छायाबादी 
काब्य-शैली की अभ्रसली विशेषता--” बताया है। इसके प्रचुर प्रयोग 
के कारण ही इस काव्य में दुरूहता बढ़ गई है । 
(घ) मूर्त के लिए अमूत्ते उपमानों का प्रयोग भी विशेष रूप से 
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प्रचलित है। छायावाद की वायवीय-प्रवत्ति का यह परिणाम हू | 
उदाहरण के लिए:-- 

(४) बिखरी श्र॒ल्षक ज्यों तक जात । “-कामायनी । 

(४) मनन्‍्द पवन के क्ोकों से 

लहराते काले बाल, 
कवियों के मानस की रूदुल, 
कह्पना के-ले जाल | --निराला । 
(४४४) थी श्रनन्त की गोद सूदश जो 
विस्तृत गृहा वहाँ रमणीय | --कामायनी । 
(४४) वह दृष्ठदेव के सनिद्रर की पूजा सो, 
वह दीपशिखा सी शान्त, भाव में लीन, 
वह कर काल-ताण्डव को स्छूति रेखा सो, 
वह टूटे तरु को छुटी लता-सी दीन- 
दुलित भारत की विधवा द्वे। --निराला। 
(ड) प्रभाव-साम्य के आधार पर चित्रमय विशेषणों का भी प्रयोग 
किया जाता है। ऐसे चित्रमय विशेषण थोड़े में ही मारमिक चित्र उप- 
स्थित कर देते हैः-- 
(४) तारे के लिए स्तब्ध विश्व के श्पलक विस्मय । 
निर्भर ,, ,, मूक गिरिवर का मुखरित गान । 
मारुत ,, ,, नंभ की नि:ःसीम हिलोर। 
“बापू! ,, अस्थिशेष ! मांसहीन ! 

(४६) एक विस्सृति का स्तूप अचेत, 
ज्योति का धु घला सा प्रतिश्रिम्ब | 
और जढ़ता की जीवन-राशि, 
झफक्षता का सं+क्वषित शिक्वम्य | --कामायनी 
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यहाँ पर मनु भ्रपना परिचय प्रथम मिलन के अवसर पर श्रद्धा 
को दे रहे है। 
(च) मानवीकरराप्रधान लाक्षरिक प्रयोगों के लिये भी छायावादी 
कवि का विद्येष भ्राग्रह रहता है:-- 
(£) धीरे-धीरे उतर क्षञितिज से आ वसन्‍्त रजनी ! 
तारकमय नव वेणी-बन्धन 
शीश-फूल कर शशि का नूतन, 
र२श्मि-वल्य सित घन अवगुण्ठन , 
मुक्ताहल अविराम बिछा दे चितवन से अपनी ! 
पुलकिती आ वसन्‍्त रजनी | --सहादेवी । 
(४8) पवन पी रहा था शब्दों को 
निज्नता की उखड़ी सांस 
>< >< >< >< 
ज्यों विराट वाड़व ज्वालाएँ 
खण्ड खण्ड ६ रोती थीं। -- कामायनी । 
[२] भावपक्षीय प्रवृत्तियाँ:-- 
(क) स्वानुभूतिनिरूपकता । 
(ख) सौन्दर्योपासना एवं श्रुगारिकता 
(ग) वायवीयपन (सूक्ष्मता की ओर अग्रसर रहना) | 
(घ) कल्पना की प्रधानता । 
यह बात कही गई है कि सन्‌ १६१३ से छायावादी प्रवत्ति ने जोर 
पकड़ा । हमारे देश की तात्कालिक राजन॑तिक, सामाजिक एवं मनो- 
वेज्ञानिक परिस्थितियों की छानबीन करने पर 
छायावाद को सूक्ष प्रदृत्ति पता चलेगा कि संवेदनशील कवि को भन्तम ख 
ऋर उसका कारण हो जाने के अतिरिक्त और कोई पश्न्य मार्ग 
क्षेष ही न था। नव-चंतन्य का स्कदन प्रारम्भ 


हु 
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हो चुका था, चारों श्रोर जागृति के लक्षण मुंह उठा रहे थे; यद्यपि : 
उसकी स्पष्ट दिल्या के विषय में सर्वधा भुधलापन था। प्रथम विश्वयुद्ध 
में प्रंग्ेज़ों की विजय ने भारतीय समाज के मन में प्रग्रे़्ी सत्ता की 
अविचल स्थिति और भ्रजेयता की छाप को दृढ़ता से बिठा दिया। भ्रतः 
राजनैतिक क्षेत्र में उदबुद्ध और कत्‌ त्वाकांक्षी युवक-मण्डल को सामने 
भरा सकने का भ्रवकाश ही न था। इसके शअतिरिक्त सामाजिक क्षेत्र में 
भी सुधारक मनोवृत्ति की दढ़ नैतिकता का एकच्छत्र सर्वंसम्मत राज्य 
था। अ्रत: यहाँ भी रवच्छन्दता के लिए कोई प्रोत्साहन व गुंजाइश न 
थी । धीरे-धीरे युग के विकास के साथ असन्तोष और विद्रोह की 
स्वच्छन्द भावनाएं नवचैतन्यत्व के वेश में परिस्थिति की जटिलताओं के 
कारण शअन्तम्‌ खी होकर अ्रवचेतन में बद्धमूल होती रहीं, जहाँ कल्पना- 
त्मक सूक्ष्म जाल का ताना-बाना फैलाती रहीं । ये ही भावनाएँ वासना- 
त्मक कुण्ठाएं कही गईं श्नौर छायावादी कहे जाने वाले चित्रों के रूप में 
प्रकट हुईं । इस प्रकार भ्रन्तम॒ खता छायावादी विभिन्‍न गोचर प्रवृत्तियों 
की मूल प्रवृत्ति बन सकी । इपी एक प्रवृत्ति के प्रकाश में अन्य सभी 
उपयु कत प्रवृत्तियों की व्याख्या की जा सकती है। कवियों की रहस्था- 
नुभूति का कारण भी यही प्रवृत्ति माननी पड़ती है क्योंकि श्रन्तम खी 
चिन्तन का स्वाभाविक परिणाम अ्रन।दि एवं शाश्वत प्रदइनों--जीवन- 
मरण, श्रात्मा-परभात्मा श्रौर गुह्मत्वादि--की मीमांसा है । यद्यपि यह 
तो स्वीकार करना ही पड़ेगा कि छायावादी रहस्योक्तियाँ श्राध्यात्मिक 
साधनाजन्य न होकर भावना, चिन्तन और मानसिक छलना पर स्थित 
हैँ । प्रत:ः उपयु क्‍त विवेचन के श्राधार पर हम इस परिणाम पर पहुँच 
सकते हैं कि छायावाद रहस्यवाद दोनों की मूलप्रवत्ति श्रन्तम खता है; 
जिसके कारणों को तात्कालिक सामाजिक, राजनैतिक परिस्थितियों में 
खोजा जा सकता है। ं 
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छायावाद के जो लक्षण विभिन्न विद्वानों ने किये हैं वे उसके 
स्वरूप पर प्रकाश डालने वाले हैँ; शभ्रतः उनका संग्रह यहाँ पर करना 
उचित है। इनके अध्ययन से छायावाद के 

छायावाद के विभिन्‍न प्रति पअ्ननेक दृष्टिकोशों का भी बोध हो 


लचरा सकेगा । 
१. प्रकृति में चेतना का अ्रनभव कर 


उसमें श्रात्मा की अनुभूति करता 'छायावाद' कहाता है । 

२. चराचर से एकात्मभाव सम्बन्ध स्थापित होने की अवस्था में 
हमारे हृदय की जो रागिनी का स्वर है वह छायावाद है । 

३. श्री गंगाप्रसाद पाण्डेय --“विश्व की किसी वस्तु में एक अज्ञात 
सप्राणा छाया की भाँकी पाना झ्रथवा उसका आरोप करना ही छायावाद है ।” 

४. श्री जेनेन्द्रकुमार--“छायावाद में भ्रभाव को श्रनुभूति से श्रधिक 
कल्पना से भरा गया | वियोग उसके लिए मानों एक (/एौ४ (दृष्टि) 
ही हो गया । भ्रासू मानो छिपाने की चीज़ नहीं, दिखाने की वस्तु हो 
चला। व्यथा संग्रहणीय न होकर बिखेरी जाने लगी। जो वेदना सेंजोयी 
जाकर बल बनती, वह साज-सज्जा से प्रस्तुत की जाकर छायामात्र 
रह गई ।” 

५. डा० नगेन्द्र--“अआज से बीस-पच्चीस वर्ष पूर्व, युग की उद्बुद्ध 
चेतना-ने बाह्याभिव्यक्ति से निराश होकर जो आत्मबद्ध भ्रन्तम खी 
साघना आरम्भ की वह काव्य में छायावाद के रूप में अ्रभिव्यक्त 
हुई ।” 

६. सुश्रो सहादेवो वर्मा--“छायावाद नेमनुष्य के हृदय और प्रकृति 
के उस सम्बन्ध में प्राण डाल दिये जो प्राचीनकाल से बिम्ब-प्रतिबिम्ब के 
रूप में चला भ्रा रहा था और जिसके कारण मनुष्य को अपने दुःख में 
प्रकृति उदास और सुख में पुलकित जान पड़ती है ।” 


कुछ विद्वानों का मन्तव्य है कि छायावादी काव्य का मौलिक तत्त्व 
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प्रकृति पर चंतन्यारोपण है। उनकी दृष्टि से, जैसा कि पहले कहा 
जा चुका है, “व्यक्तित्व की तीन श्रवस्थाएँ 
छुयावाद के सम्बन्ध में होती हैं । स्वप्राण में रत साधारण कोटि के 
'वभन्न विद्वानों की ससारी जीव प्रथम प्रकार के हैूँ। जिन में 
मान्यताएं संवेददशी लता का आधिक्य है, वे प्रकृति को 
भी भ्रपनी तरह सप्राण अनुभव करते हैं । 
भावना की इस मनोरम भूमि पर झ्रवतरित होकर जो राग गाया जाता 
है बही छायावाद है। तीसरी अवस्था चराचर और स्व को परम ब्रह्म 
की परम सत्ता में भ्रधिष्ठित पाने की है। सिद्ध पुरुष इस अवस्था को 
साधना द्वारा प्राप्त करते हैं श्रौर तुरीयावस्था (ज्ञान दशा) में वे इसी 
में निमसग्न रहते हैं । कवि इस श्रवस्था को संवेदनशीलता के कारण 
ग्रहण करता है। इस कवि की जो वाणी होगी वह रहस्यवादी कविता 
के रूप में कही जायेगी ।” 
उबत मान्यता में प्रथम दोष तो यह है कि छायावादी काव्य को 
प्रकृति परक चेतन्यारोपण के श्राधार पर संकुचित कर दिया गया है । 
यह बात ठीक है कि छायावाद में सुन्दर-सुन्दर प्रकृतिचित्र प्रचुर मात्रा 
में है; पर छायावाद इतना ही है, सो नहीं । राष्ट्रीय गीत भी छाया- 
बाद में हैं। माखनलाल चतुर्वेदी भारतीय श्रात्मा' के गीतों को इस 
प्रसंग में देखा जा सकता है। प्रसाद जी का एक छायावादी गीत जो 
ज़ीवन-संग्राम में कदने के लिए प्रेरणा देता है; देखिये-- 
झब जागो जीवन के प्रभात ! 
रजनी की ज्ञाज समेटो तो 
अरुणाम्चल में चल रहो बात 
जागो अब जीवन के प्रभ/त | --प्रसाद । 
दूसरी बात यह कही जा सकती है कि छायावादी कवि का प्रकृति 
विषयक दृष्टिकोण सर्वात्मवादिता के आ्राध्यात्मिक चिन्तन पर श्र श्वित 
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नहीं है । भ्रतः उसके दृष्टिकोण को अश्राध्यात्मिक रूप देने का प्रयत्न 
करना ठीक नही । ऐसा करना श्रात्मवंचना होगी , 

डा० नगेनन्‍्द्र का मत इससे भ्रागे है। वे विशेष युग की राजनेतिक 
और मनोवैज्ञानिक परिस्थितियों से अ्रन्तमु ख होने वाले कवियों की 
वाणी को छायावादी एवं रहस्यवादी काव्य के श्रन्तर्गंत मानते हैं । 
उनके कथनानुसार छायावाद और रहस्यवाद दोनों की मूल प्रवृत्ति 
अ्रन्तम खता है । इस विशेष प्रवृत्ति के कारण ही उसने एक विद्धिष्ट 
प्रकार की शैली को ग्रहण किया है । अत: वह केवल इैलीमातन्र नहीं 
अपितु सच्ची काव्यधारा है, जो एक विशेष भावपद्धति पर अ्रवस्थित 
है। सारांश यह कि छायावादी प्रवृत्ति का भ्रपना एक पश्राधार, एक 
दर्शन भी है, इसमें अनेंकविध भावनाम्रों का मेल हुआ है; जिसके 
परिणामस्वरूप छायावादी कवि एक विशष प्रकार के वातावरण को 
खेकर अपनी ही शैली में चलता है । सुश्री महादेवी जी ने भी इसी 
मान्यता को भ्रपनी गम्भीर शैली में निम्न प्रकार पुष्ट किया है-- 
“छायावाद का कवि धर्म के अध्यात्म से भ्रधिक दशेन के ब्रह्म का ऋणी 
है जो मत्त श्रोर श्रमूत्ते विध्व को मिलाकर पृणता पाता है। बुद्धि के 
सूक्म धरातल पर कवि ने जीवन की अ्रखण्डता का भावन किया, , 
हृदय की भाव भूमि पर उसने प्रकृति में बिखरी सौन्दयं-सत्ता की 
रहस्यमयी प्रनुभूति की और दोनो के साथ स्वानुभूत सुश्च-दुःखों को 
मिलाकर एक ऐसी कांव्य-सृष्टि उपस्थित क रदी जो प्रकृतिवाद, हृदय- 
वाद, अध्यात्मवाद, रहस्यवाद, छायावाद आदि अनेक नामों का भार 
संभाल सकी ।” अर्थत्‌ देवी जी ने हमें बताया कि छायावादी काव्य- 
सृष्टि के मूल तत्त्व निम्न हैं:-- 

$ दार्शनिक ब्रह्मवाद । 

पं बुद्धि द्वारा जीवन की ग्रखण्डता का भावन। 

धो हृदय द्वारा प्राकृतिक सौन्दर्य सत्तानुभति ! 


रैंघ० काव्य के वाद 


₹ स्वानुमूत सुख-डुःख । 

उषयु कत कथन से स्पष्ट है कि उन्होंने श्राचायें शुक्ल के 
मन्तव्य से विपरीत छायावाद को एक विशिष्ट काव्य-दोली मात्र 
न मानकर सुनिश्चित भावपद्धति वाली काव्यधारा स्वीकार किया 
है। भ्र्भात्‌ उसकी अपनी एक भावभूमि है। परन्तु देखने में यह ग्रा 
रहा है कि भूतपूर्व छायावादी कवि जो श्रब प्रगतिवाद के भी उन्‍्नायक 
हो रहे हैं, प्रतिवाद की कविताओं को भी छायावादी शैली की छाप 
से झंकित करते चले जा रहे हैं। इसका श्रर्थ यह हुआ कि छायावाद 
की उक्त शैली छायावाद की प्रतिक्रिया में उठने वाली काव्यधारा के 
भसावाभिव्यंजन में भी प्रयुवत की जा सकती है । वह केवल छायावादी 
बातावरणाविशेष के चित्रांकन में ही समर्थ हो, सो नहीं । उसका इतर 
भावपद्धतियों में भी सफल प्रयोग देखने में श्राता है । अतः शुक्ल जी 
की मान्यता ही श्रधिक समीचीन प्रतीत होती है। वस्तुतस्तु छायावादी 
भावपद्धति को मान्य ठहराकर उसकी विशिष्ट शैली की स्वतन्त्र सत्ता 
भी स्वीकार करनी पड़ती है । 

झ्राचार्य शुक्ल छायावाद को नवीन युग में प्रवरतित एक काव्य-शैली 
मानते हैं, जिसकी अपनी विशेषताएँ हूँ । और यह काव्य-शैली द्विवेदी- 
कालीन इतिवृत्तात्मकता की प्रतिक्रिया के रूप में उद्भूत हुई थी । 
छायावादी शेली में परमसत्ता के प्रति जो उद्गार हैं वे रहस्यवादी 
काव्य के भ्रन्त्गंत समझने चाहियें । शुक्ल जी का दृष्टिकोण वस्तुवादी 
था। दे काव्य को जगत्‌ और जीवन से सम्बन्धित मानते थे। इस 
जगत, जीवन में परमसत्ता की महत्ता का अ्रनुभव कर जो कवि 
छायावादी शैली में प्रेमोदगार की व्यंजना करता है वह सच्चा रहस्य- 
वादी है। सिद्ध सन्‍्तों की नकल पर अटपटी वाणी में मिथ्या प्रनुभूतियों 
की कल्पना के भ्राधार पर काव्य-रचना करना मार्मिक नहीं; वाग्विलास 


भले ही हो 
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' शुक्ल जी इस बात को भी स्वीकार नहीं करते कि रहस्यवाद 
हमारे साहित्य में पहिले से चली श्रा रही एक धारा है। उनके भत में 
वेदों और उपनिषदों तक का रहस्यवाद साम्प्रदायिक या दार्शनिक है; 
जो उन उन विशिष्ट सम्प्रदायों के साधकों का है और अपनी धामिक 
साम्प्रदायिक परम्पराश्रों से सन्निविष्ट है। व्यापक मानवानुभूतियों पर 
झाश्रित नहीं; अ्रतः काव्य के श्रन्तर्गत नहीं । हमारे काब्य में परमसत्ता 
के प्रति लौकिक वासनामय विरह-मिलन के प्रेमगीत कब किसने गाये ? 

विषय की दष्टि से इन गीतों का वर्गीकरण निम्न प्रकार किया 
जा सकता है:-- 
[१] जीवन-मीमांसा सम्बन्धी गीत :--- 
()) सख्त में हूँ अमर सुहाग भरी ! 
प्रिय के अनन्त अनुराग भरी ! 
किसको स्यागू किसको माँगू 
है एक मुझे मधुमय, विषयम; ---महद्दादेवी 
() तप रे मधुर मधुर मन ! 
विश्व-वेदना में तप प्रतिपल, 
जग-जीवन की ज्वाल! में गल, 
बन अकलुष, उज्वल भ्ौ कोमल 
तप रे विधुर विधर मन ! >पन्‍्त | 
(॥) देख चुका जो जो आये थे, चले गये, 
मेरे प्रिय सब बुरे गये, सब भले गये, 
क्ष० भर की भाषा में 
नव नव अभिलाषा में, 
डगते पढलव-से कोमल शाखा में, 
आये थे जो निष्ठुर कर से 
मले गये ! 


श्८घ२ काव्य के वाद 


मेरे प्रिय सब बुरे गये, सब 
भत्षे गये | --निराज्ञा 
]२] भ्राध्यात्मिक विरह-मिलन के गीत :--- 
() वे स्टृति बनकर सानस में खटका करते हैं निशिदिन, 
उनकी निष्ठुरता को जिससे में भत्ष न जाऊ | 
--मद्दादेवी । 
(7) मौन रही द्वार, 
प्रिय पथ पर चलती 
सब कहते #ह| गार ! 
कण-कण कर कह्ू- , प्रिय 
किण-किश्‌ रव की किहकणी, 
रणन रणन नूपुर, उर लाज, 
कोट रह्विणी, 
और मुखर पायल स्वर करें बार-बार, 
प्रिय पथ पर चलती, सब कहते श४ गार ! 
--निराला 
[३] प्रकृति सम्बन्धी गीत :--- 
() बीती विभावरी जाग री ! 
अम्बर पनछघट में दुब्रो रद्दी 
तारा-धट ऊषा नागरी 
खग-कुल कुल-कुल सा योल रहा 
किसलय का अम्चल ढोल रहा 
लो यदद लतिका भर लाईं 
मधु-सुकुल नवल-रस गागरी ।--प्रसाद । 
(7) दितसावसान का सम्य, 
म्ेघमय आसमान से उतर रही है 
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थह सन्ध्य-सुन्दरी परी सी 

धीरे धीरे धीरे ! 

तिमिरान्चल में चम्चलता का नहीं कहीं भ्रामास 

मधुर-मधुर हैं दोनों उसके अधर-- 

किन्तु ज़'ा गम्भीर - नहीं---नहीं है उनमें हास विज्ञास | 

हँसता है तो केवल तारा एक --निरादवा 
(07) धीरे-घोरे उतर छक्षितिज से आ वसन्‍त रजनी ! 

तारक-मय नव वेणो-बन्धन 

शीशफूल कर शरश का नूतन, 

रश्सि वज्ञय सित घन अवगुर्ठन, 

मुक्तादल्ष अ'वराम बिछ्ा दे चतवन से अपनी । 

पुल्कती झा वसन्‍्त रजनी । 


--महादेवी वर्मा 
[४] लोकिक प्रेमगीत :--- 


(7) कछपना के कानन को रानी ! 
श्राओ, आओझो रुदु-रूदु; मेरे 
मानस को कुसु मत बाणी। 
सिर 23 परत तव के दल; नव अंग, 
बद्दे सुप्त परिमज्ञ की मुदुल तरंग; 
--निराक्षा । 
(ऐ) भ्रिये, प्राणों की प्राण ! 
न जाने किस ग्रह में प्रनजान 
छिपी हो तुम, स्वर्गीय विधान ! 
नवल कलिकाझों की-सी वाण, 
बाल-रति सो अनुपस, असमान -- 
न ज ने कौन, कट्दों अनजान, 
ब्रिये प्राणों की प्राण ! -पन्‍्त ' 


श्प्ड काव्य के बाद 


छायाबाद की कृपा से हमारे काव्य में भाव, भाषा, छनन्‍्द और शैली 
में भारी परिष्कार हुआ है । हमारी काव्य-धारा स्थल से सूक्ष्म की ओर 
झभिमुख हो बही। इसी काव्य ने हमारे काव्य 
छायावाद का कतृ स्व को संकुचित साम्प्रदायिक भावभूमियों से ऊपर 
लाकर »कृति, विदव श्रीर मानवता के सुविस्तृत 
प्राज्रा में ला खड़ा किया । उसका कत्‌ त्व निम्न प्रकार है :--- 
() छायावाद ने मलिन वासनात्मक सौन्दर्य को हटाकर शुद्ध 
सुरुचि -सम्पन्न सूक्ष्म व ब्यापक सौन्दयं का उद्घाटन किया । 
(7) छायावाद ने बुद्धिवाद के स्थान पर सुकोमल भावुकता को 
प्रश्नय दिया । 
(0() भाषा की अ्रभिव्यञ्जन-शक्ति को परिष्कृत और उच्च बनाया । 
(9) भाषा की रुक्षता को दूरकर कोमलकान्त पदावली से 
संयुक्त किया । 
तात्विक दृष्टि से देखने पर यह बात स्पष्ट है कि छायावाद एक 
उत्कृष्ट काव्यमय शैली है, जिसने भ्रपनी विशेषताओं के कारण हमारे 
साहित्य में युगान्तर पैदा किया । इसने झपनी 
डपसंहार और झ्राक्षेप मोहकता से हमारे काव्य का सर्बांग कायाकल्प 
कर डाला। यह इतनी तीन्ता एवं भव्यता से 
सामने झ्राया, विकसित हुआ और पूर्णता को पहुंचा कि सामाजिक 
समूह चमत्कृत रह गया । प्रारम्भिक अस्पष्टता के बाद सच्चे कवियों 
की लगन के कारण वह समय भी भ्राया जब विरोधी श्रालोचक भी इस 
होली के पथिक बने । एक बार इसकी दिगमस्‍्तव्यापी सुवास से काव्योपवन 
महक उठा। परन्तु समय के प्रवाह से रूढ़ियाँ पैदा हुई, समालोचना होने 
लगी और प्रतिक्रिया का वेग बढ़ा । लोग पूछने लगे कि छायावाद ने 
हमें श्रौर हमारे साहित्य को क्या दिया ? जिन कवियों ने सोत्साह छाया- 
वाद का उन्नयन किया था, उन्होंने ही, हवा का रुख पहिचानकर क्रमश: 
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“प्रगतिवादी' दिशा का पथ पकड़ा, और प्राज छायावादी युग समाप्त 
भी हो गया; तथा प्रगतिवाद का उद्वोष ऊँचा हो सुनाई दे रहा है। 
आलोचक-वर्ग ने छायावाद में निम्न दोष निकाले । 
() वैज्ञानिक दुष्टिकोश का अ्रभाव है । 
(7) पलायनवादी प्रवृत्ति का पोषक है । 
(7) भावों में विश्वुखलता व श्रप्रासादात्मकता (रहती है। छौली 
नवीन होने पर भी रूढ़िग्रग्त है । 
(ए) यथार्थ से दूर भौर वास्तविक जीवन से विमुख है । 
(४) भ्रौर छायावाद भारतीय काव्य की मूल प्रेंरणाओं से अझनु- 
प्राणित नहीं । 


प्रगतिवाद 


काव्य और लोक-जीवन का सम्बन्ध प्रत्यन्त घनिष्ट है। इसलिए 

यह कहना उचित ही होता है कि काव्य लोक की वस्तु है। लोक में 
प्रवतित और विद्यमान चिन्ता, श्राकांक्षाओ्ं 
काश्य प्रातिबिम्बिक सत्ता और मनीवृत्तियों का ही प्रतिबिम्ब काव्य में 
है। उसमें लौकिक अव- रहता हैं। और क्योकि काव्य का कर्त्ता कवि 
स्थाओं और लोकभाव- स्वय संवेदनशील प्राणी होता है, भ्रत: लोक- 
नाओं का चित्र रहता है। भावनाओरों की सह अनुभूति से कवि के मानस 
पर जो भावोन्मेष होता है उन्हीं का चित्रण 

काव्य में प्रकित रहता हैं। लोकगत भावनाएँ कवि के हृदयरूपी 
ताल-फलक के माध्यम में से संचरित होकर ऐसे मनोज्ञ छाया-चित्रों 
के रूप में पाठक के सामने आती है, जिन्हें वह मुग्धभाव से ग्रहण 
करता है। 

इसी के साथ-साथ ऐतिहासिक और समाज-शास्ीय श्रालोचना 
हमें यह भी बताती है कि लोक की भावधाराएँ और चिन्तासररियाँ 
झाथिक, सामाजिक, राजनैतिक और धामिक परिस्थितियों से प्रतया 
परिचालित रहती हैं । उक्त परिस्थियों के बदलते रहने से समाज के 
मानस-लोक का भी परिवनेन, परिष्करण होता रहता है । कविवर 
पन्‍्त की निम्न पंक्ितियाँ इसी तथ्य का प्रकटीकर्रण करती हैं-- 

वस्तु विभव पर ही जन-गण का भाव-विभव अवलःम्बित्र ! 

>< >< ८ >< भर >< 

मानब-शण, भव रूप नाम होते परिवर्तित युगपव्‌ ! 

अर्थात्‌ भौतिक बाह्य साधनों के परिवतेन से मानव का भाचार 
व्यवहार ही नहीं भ्रपितु दशंन, चिन्तन ओर भावन का स्वरूप भी बदल 
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जाता है । उपयक्त तथ्य को इस प्रकार भी प्रकट किया जा 
सकता है:--- 
किसी कालविशेष उस काल की यही स्वरूप काब्य 
की झ्राथिक, सामा- | लोक-मभावनाओ्रों और | में कविहृदय के 
जिक राजनैतिक, और ;| मनोवृत्तियों का | माध्यम से संचरित 
धामिक परिस्थिति- | स्वरूप निश्चित | हो आराकर्षक रूप में 
यों से होता है । प्रतिबिम्बित होता है। 
इस कारण जब हम कहते हैं कि काव्य किसी कालविशेष के 
चिन्तन तथा मान्यताओं का प्रतीक है तब उसका यह भी श्राशय होता 
हैं कि उवत काव्य अपने समय की सामाजिक, राजनैतिक और धामिक 
भ्रादि सभी परिस्थितियों का दिग्दशेक होता हैं। इस श्रर्थ में तो शुद्ध 
ऐतिहासिक ग्रन्थ भी वण्यं-काल-विशेष का समग्र चित्र उपस्थत करने 
में भ्रसमर्थ रहते हैं । 
अस्तु | इसी सिद्धान्त के श्रनुसार द्विवेदीकालीन काव्य में उग्र 
नतिकता का नियन्त्रण श्रौर छायावादी काव्य में हर प्रकार की रूढ़ियों 
के प्रति विद्रोह की भावना दिखाई देती है। 
डपयु क्त तथ्य के आधार ये दोनों बातें स्पष्टतया अ्रपने युग की प्रतीक 
पर हिन्दी के द्विवेदों समझी जा सकती हैं। यग-विश्येष में किसी 
कालीन तथा छायावादी- भी देश के साहित्य ने वैसा रूप क्‍यों धारण 
काग्य-प्रवृत्तियों की दिशा- किया, इसे तात्कालिक़ भौतिक परिस्थितियों 
छों काकारण खोजा की पृष्ठभूमि में ठीक से देखा जा सकता 
जा सकता दै। है। द्विवेदी-युग की नीति-भावना पौराणिक 
रूढ़ियों में बद्धमूल थी, क्योकि उस समय 
हमारे समाज में पौराणिकता का ही झ्राधिपत्य था श्रौर छायावादी 
काव्य के कवि युग के लोक-परक मानववाद एवं रवीन्द्र से प्रभावित 
होकर नवीन भनोवृत्ति के थे । भ्रतः यह काव्य केवल सौन्दर्य और प्रेम 


श्पय काव्य के वाद 


का काव्य बनकर रह गया । प्रथम महासमर के परचात्‌ हमारे देश में 
पश्चिम के स्त्रच्छन्द विचार पनप उठे थे। उनके प्रभाव से राजनैतिक, 
सामाजिक और नैतिक बन्धनों के प्रति विद्रोहारिन श्रन्दर-ही-प्रन्दर 
सुलगने लगी थी, पर उसे फैलने-फूटने के लिए श्रावश्यक भ्रवकाश न 
था । भ्रत: युग-चेतना से प्रबुद्ध कविगण शअन्तमुख होकर वैयक्तिक 
पक्षों की विव॒ृति में ही एकान्त तत्पर हो गये । अपनी भौतिक परिस्थि- 
तियों से प्रेरित यही छायावादी काव्य रहा | गाँघी जी की राष्ट्रीय 
भावना के शभ्रालोक में इसकी श्रगार-मलक नम्नता ढकने के लिए 
समसामयिक प्रालोचकों ने उसे रहस्यवाद के प्राभामय भ्रवरण से 
सेसज्जित कर दिया । 
ऋषि दयानन्द और लोकमान्य तिलक द्वारा स्वातन्त््य श्राकाँक्षा के 
सम्यकृतया उदब॒द्ध किये जाने पर महात्मा गान्धी ने भारतीय राज- 
नैतिक श्राकाश में उदित होकर राजनैतिक एवं 
छायावदी काब्य के सामाजिक सभी दिशाओं को एक साथ 
अनुवर्ती प्रणतिवाद आलोकित कर दिया । उनके द्वारा आाविष्कृत 
की पृष्ठभूमि सत्याग्रह के भ्रनोखे श्रस्त्र ने किकतेंव्यविमढ़ 
भारतीय चेतना को स्वातन्त््य का राजपथ 
दिखा दिया । 
यह समय हमारे देशमें नव-जागरण का था। दीघ॑काल तक 
गान्धीवाद का सबवेमान्य एकच्छत्र राज्य रहा। गान्धीवादी दर्शन की दुष्टि 
से जीवन का सर्वोच्च लक्ष्य भ्राध्मात्मिक 
गान्थीवाद की व्यापकता उन्नति द्वारा भगवत्पाप्ति है। मानव-प्रेम 
और श्रहिसा इसके बाह्य भौतिक साधन हैं । 
लोक-सेवा द्वारा जन-जागृति एवं संगठन कर अ्रहिसक सत्याग्रह से 
शोषकों का हृदय-परिवर्तत किया जा सकता है, जिसके कारण समाज 
के दुःख-देन्य का विनाश सम्भव है । 


प्रगतिवाद श्द्ह्‌ 


यह गान्धीवादी विचारधारा हमारे पिछड़े पददलित झौर परवक्ष 
समाज के संगठन के लिए दो कारणों से ग्राह्मय हां सकी । एक तो उसे 
विदेशी शासन से छुटकारा पाने का अन्य 

समाजवादो विचारधारा कोई क्रियात्मकक उपाय न सूक रहा था। 
का श्रीगणेश दूसरे यह भारतीय दाशनिक परम्परा और 
भ्रादर्शों के श्रधिक भ्रनुकूल थी। परन्तु नित्य 

नवीन वैज्ञानिक साधनों और संसारव्यापी श्रौद्योगिक क्रान्तियों के 
कारण जीवनोपाय की साधनभूत संसार की श्र्थ-व्यवस्था में प्रामूलाग्र 
उथल-पुथल होने लगी थी। फलत: नवीन-नवीन सामाजिक व्यवस्थाप्रों 
का प्रतिपादन करने वाले विभिन्‍न तकं-प्रतिष्ठित शक्तिशाली बाद 
उठे, जिनसे प्रभावित संसार के सुदूर क्षेत्रों में उठने वाली विचार- 
तरज्ें भारतीय सीमातट से भी टकराने लगीं | इनमें माक्स-प्रतिपादित 
“वैज्ञानिक समाजवाद' सर्वाधिक सामयिक और व्यायक सिद्ध हुभा । 
रूस में माक्संवादी शासन-श्यवस्था स्थापित होने पर संसार में इसका 
अभाव शभ्रावश्यक रूप से पड़ा । भारत में भी यह लहर झाई । 
१६२७ में यहाँ कम्पुनिस्ट-दल ( समष्टिवादी दल ) की स्थापना हुई। 
तदनन्तर भारतीय राष्ट्रीय काँग्रेस में भी एक अवान्तर समाजवादी दल 
( सोशलिस्ट दल ) कायम हुआ । संसार के रंगमडच पर माक्संवादी 
विचारधारा इतनी सदकत सिद्ध हुई कि विरोधी संगठनों तक को 
इसकी सुनिश्चित सत्ता स्वीकार करनी पड़ी । राजनैतिक क्षेत्रों के 
बाहर धार्भिक क्षेत्रों पर भी इस विचारधारा का सुनिश्चित प्रभाव 
पड़ता रहा । तब साहित्य ही इससे अछुता क्योंकर रह सकता था ? 
झौर तब, जब कि माक्संवाद साहित्य और कला को शोषित-पीडित 
संवेहारा वर्ग के पक्ष के समर्थन द्वारा उनके जीवनोत्यान का साधन 
आनता हो। १६३५ में एक श्रन्तःराष्ट्रीय संस्था, जिसका नाम 
श्रयतिशील-लेखक-संघ' रखा गया, की स्थापना हुई भौर इसका प्रथम 


१६० काव्य के वाद 


भ्रधिवेशन पैरिस में सुप्रसिद्ध प्रंग्रेज्ी लेखक ई० एम० फोस्टर के 
सभापतित्व में हुआ । इससे भ्रगले ही वर्ष “भारतीय प्रगतिशील-लेखक 
संघ” की भी स्थापना हुई, जिसके प्रथम सभापति का आसन हिन्दी के 
वरद-पुत्र श्री प्रेमचन्द्र ने सुशोभित किया। इस प्रकार हमारे समाज में 
गान्धीवादी विचारधारा के साथ-साथ एक नवीन माकक्‍्सेवादी विचारात्मक 
आन्ति का सूत्रपात भी होने लगा जिसके परिणाम-स्वरूप यहाँ एक 
विशिष्ट वर्म में नवीन सर्वतोमुखी व्यवस्थाओ्रों को मूर्त रूप देने की उत्कट 
लालसा जागृत हुई भर साहित्य को इस विचारधारा के प्रसारार्थ 
एक साधन के रूप में व्यवहृत किया जाने लगा । समाजवादी दृष्टि से 
साहित्य सिद्धान्तत: एक साधन है, जिसे तथाकथित प्रगति का पोषण 
करना चाहिये । साहित्य के प्रति इस दृष्टिकोश को प्रगतिवाद कहते हैं । 


समाजवाद के श्रनुसार साहित्य एक सामाजिक चेतना है, और 
व्यक्तित्व की अ्रभिव्यक्ति एक रोगग्रस्त मनोवृत्ति । इस प्रकार की 
मनोभावनाओ्रों के प्रकाश में छायावादी काव्य 

समाजबादी विचारधारा केवल भअहंभाव-प्रेरित फेनिल उद्गारमात्र रह 
के प्रसूत होने पर जाता है। इन आत्मोद्यारों के भीमकाय ढेरों 
छायावादी काब्य को से समाज का क्‍या लाभ और क्या प्रयोजन 
आअहंबादो दम्भ वृत्ति सिद्ध हो सकता है ? प्रगतिवादी भ्रालोचक 
नग्न रूप में सामने साग्रह यह पूछने लगे कि छायावाद ने हमें 
झा गई क्या दिया ? वह स्पष्टतया लोक-जीवन से 
विच्छिन्न हो समय से पीछे पड़ गया ३ 

छायावादी काव्य की इस भ्रसफलता को छायावाद काव्य के प्रमुख 
पुरस्कर्ता पन्‍त ने इन शब्दों में स्वीकार किया--“ किन्तु वह नये युग की 
सामाजिकता और विचारधारा का समावेश नहीं कर सका । उसमें 
व्यावसाथिक क्रान्ति श्रौर विकासकद के बाद का भावना-बैभव तो था; 
पर महायुद्ध के बाद को 'अ्रन्न-वस्त्र की धारणा (वास्तविकता) नहीं 


'अगशिकाद १ 


आई थी । उसके 'हास-अश्व झाशाउहांजा' खादममधुपानी नहीं बले थे। 
इसलिए एक ओर वह नियढ़, रहस्यात्मक, भावत्रधान (सब्जेक्टिव) श्रौरः 
उंयक्तिक हो गया, दूसरी भ्रोर केवल टेकनीक आवररामात्र रह गया ।* 
फलत: यह कहा जा सकता है कि समय की पझ्रावश्यकता के रूप में 
प्रगतिवाद का' उदय हुआ । यह संघर्षशील भौतिक साधनापेक्षी युगव्ते 
के ग्रनुसार झत-प्रति-शत जीवनस्पर्शी होहूर 
अत: प्रततियाद साहिस्य सामने आया | इसी में इसका छायावाद से 
में समय की पुकार प्रतिकृतित्व है । प्रमतिबाद ने कला की 
होकर उद्भूल हुआ एकमात्र कसौटी लोक-मंगल-विधान स्थिर कर 
दिया । और सोदघोष ग्रादेश प्रचारित किया 
कि कंवि को अपनी कला स्वास्त:सुखाय न रख मानव-बाद से 
अनुप्रारित लोक-कल्यारा के उदात्त उद्देश्य के लिए अपित करनी चाहिये। 
संक्षेपत: मावर्सवादी विचारधारा का साहित्यिक रूप प्रगतिवाद' समभन्न 
जा सकता है। 
माक्सवादी विचारधारा को समभने के लिए उसका मूल दरशेन 
देखना आवश्यक है । इस दर्शन को ०“दन्द्वात्मक-भौतिकवाद' नाम 
दिया जाता है, जो कि एक विशेष श्रर्थ को लिये हुए है। 
भौतिकवाद की दृष्टि में इस जगत्‌ का मलाधार पज्चभूतात्मक 
प्रकृति है; इसे ही मैटर या पदार्थ कह लीजिये। जगत्‌ के नाना 
नाम-हूप इस प्रकृति के हो विकारमात्र हैं। 
भौतिकवाद औझौर उममें चैतन्य की सत्ता किसी पृथक्‌ 
श्रात्मा के अस्तित्व के कारण नहीं । आत्मा 
की पृथक सत्ता भौतिकवाद में स्वीकार्य नहीं, और जीवन का विकास 
भी प्रकृति के सूक्मतर परिणाम के रूप में प्रयोगसिद्ध विज्ञान से 
भ्रमाशित है । शरीर की परिचालिका शक्ति के झूपय में मस्तिष्क कौ 


शहर काथ्य के बाद 


माना जाता है। परन्तु इसका स्वरूप भ्रथिक विकसित झनन्तरिन्द्रिय के 
अतिरिक्त कुछ नहीं। बाह्य जगत्‌ की इन्द्रियों पर जो संवेदनरूप 
प्रतिक्रिया होती है मस्तिष्क उसका संकलन एवं समन्वय करता है। 
मस्तिष्क को पदार्थ का ही सूक्षमरूप से श्रधिक विकसित 'परिस्याम मान 
सेने में वर्तमान विज्ञान हमारी पूरी सहायता सकता है। सारांश यह कि 
लेहन और भवचेतन सभी रूप उस एक “अकृति' के ही विकारमात्र हैं । 
विचार करने पर ज्ञात होता है कि कथित “भौतिकवाद' झ्रद्नतवाद 
की भ्राध्यात्मिक विचारधारा की ठीक विपरीत प्रतिकृति है । दोनों वाद 
भ्रामने-सामने के सिरों पर प्रतिद्वन्द्दी होकर 
झद्वोतवाद और. स्थित हैं। श्रद्वेत सिद्धान्त भ्रव्यक्त ब्रह्म को 
भौतिकवाद एकमात्र प्रद्धितीय सत्ता स्वीकार करता है भौर 
जगत्‌ को मायारूप से उसका परिणाम मानता 
है । इसके विपरीत भौतिकवाद में भ्राध्यात्मिक एवं भ्राधिदेविक जैसी 
हावितयों को कोई स्थान नहीं । चैतन्य का विकास भौतिक पदार्थ से ही 
सम्भव माना जाता है। भस्तु ! 
यहाँ पर श्रब यह प्रश्न उठता है कि प्रकृति में गतिशीलता या 
विकास की व्याख्या किस प्रकार सम्भव है ? इसके उत्तर 
में माक्स प्रकृति के प्रत्येक पदार्थ में द्विविष 
सुष्टि में प्रगति एवं विकाल्ल विरोधी तत्ततों के निरन्तर संघर्ष की कल्पना 
का कम केसे संभव है करते हैं। इस झआन्तरिक संघर्ष की प्रक्रिया 
के परिणामस्वरूप जागतिक स्वस्थरूप का 
उदय तथा भ्रस्वस्थ का क्षय होकर सृष्टि की विकासशीलता सिद्ध होती 
है। भर्थापत्ति के द्वारा उक्त कथन का यह श्राशय होता है कि जगत्‌ 
की उत्पत्ति, स्थिति शौर संहार के लिए किसी भी व्यतिरिक्त परमसत्ता 
की कोई भावश्यकता नहीं । उसकी व्याख्या प्रकृति में इन्द्वात्मक तत्त्वों के 
स्वीकार करने भे ही सम्भव है । 
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जगत की गतिशीलता एवं परिवर्तेनशीलता की आ्रान्तरिक प्रक्रिया 
का क्रम बड़ा मनोरञ्जक है। किसी भी प्रस्तुत भ्रवस्थान (थीसिस) में 
आन्तरिक अ्रसंगतियाँ (इनर कप्ट्राडिक्दान्स) 
शष्टि-उपादानों में. स्वतः ही प्रादुर्भूत होती हैं । उनके बढ़ जाने 
दुम्द्ास्मकता पर पूर्व अवस्थान छिन्न-भिन्‍्न हो जाता है, 
श्रौर नवीन प्रत्यवस्थान (एण्टीथीसिस) की 
प्रतिष्ठा होती है। पूर्व क्रम से नवीन प्रत्यवस्थान में भी प्रसंगतियाँ पैदा 
होती हैं श्रौर बढ़कर वे उसी के ध्वंस का कारण होती हैं; तत्पश्चात्‌ 
एक समवस्थान (सिन्थेसिस) की संस्थापना होती है। कुछ समय तक 
समक्स्‍्थान में दन्द्रात्मक विरोधी तत्त्वों की साम्यावस्था रहने के बाद 
पुनः संक्षोभ होने लगता है, जिसका अन्तिम परिणाम एक नयें भ्रवस्थान 
के रूप में सामने श्राता है। इस प्रकार जगत में विद्यमान विरोधी तत्वों 
के दइन्‍्द्त (संघर्ष) और उसके परिणामस्वरूप होने वाले परिवतेत 
का क्रम निरन्तर जारी रहता है। उक्त विरोधी तत्त्वों के संघर्ष की 
चरम उत्कटावस्था के आने पर पदार्थ में मात्रा ( क्वाण्टिटी)' और गुर 
(क्वालिटी ) का जब सवेग परिवतेन होता है तो #्रान्ति की दशा 
उपस्थित होती है । 
उपर्यक्त “दइन्द्रात्मक भौतिकवादी” विवेचन के प्रकाश में जगत्‌ का 
एकमात्र अ्रसन्दिग्ध सत्य भौतिक जीवन ठहरता है। 'परलोक' या 'मोक्ष' 
जैसी बस्तु की कल्पना निराधार है। भौतिक 
भौतिकवादी दर्शन से जीवन का स्वस्थ उपभोग ही परम पुरुषार्थ 
निःखत सान्यताएं है । परलोक की निराधार प्रापपुण्यमूलक 
कल्पनाप्रों में उलभे रहना जीवन के प्रत्यक्ष 
थदार्थ से विमुख होना है--इसे पलायन कह सकते है। जीवनोपाय का 
प्रमुख साधन अर्थ है, और यह समाज के संगठन का केन्द्र-बिन्दु है। 
खमीचीय श्ाथिक व्यवस्था के होते पर वैंपम्यर्प दुःख का कारण 
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निमूल हो सकता है । इस वैज्ञानिक समाजक्सदी व्यवस्था का लक्ष्य 
समाज में यही साग्य स्थापित करना हैं। इस लक्ष्य की पूर्ति अ्र्थचक्र 
की घुरी-रूप उत्पादन के साधनों को सामाजिक नियन्त्रण में लाने से 
सम्भव है। इस समय संसार में पूंजीवादी अवस्थान अपने समस्त 
परिजनों---सामन्तवाद, साम्राउयवाद और पाशववाद (77880677 ) के 
' साथ मरणासन्न अवस्था में विद्यमान है । साहित्य श्रौर कला की एकमात्र 
कसौटी यही हो सकती है कि धह वर्ग-संघर्ष को उद्वुद्ध कर भ्रवश्यम्भावी 
अ्रभति में योग देवे । 
इसका तात्पयें यह हुआ कि समाजवाद कला और साहित्य को 
प्रचार का एक साधनामात्र मानता है। यहाँ तक पहुँचने के लिए वह 
निम्न तकं-सररि को अपनएता है । 

समाजवाद का कला के १. इन्द्वात्मक भौतिकवाद के सिद्धान्त 
प्रति रृष्टिकोश समाजशास्त्र के नियमों की कसौटी 
पर परखे जाने पर खरे उतरते हैं, 

जिससे इतिहास की भौतिकवादी व्याख्या सम्भव होती है। 

२. इस काररा माक्संवादियों की मान्यता में मनुष्य ही अपने 
इतिहास का निर्माता है, परन्तु उसकी प्रेरिका उत्पादन की 
भौतिक परिस्थितियां हैं, जिसके प्रभाव से मानव के पन्तजंगतृ 
का निर्माण होता है । 

है. 'मिरन्‍सतर प्रगति' ही जीवन है । सामाजिक और राजनेतिक 
प्रगतियों का क्रमशः विकास होता रहता है, क्रान्तियों के 
विफास की घारा में तीजब्ता झाती है । इन प्रगतियों का मल 
विचारों की ऋान्ति में खोजा जा सकता है। साहित्य ही 
विचारों की क्रान्तियों का बाहक होता है। रूढ़ि का आशय 
पैक हकर जो साहित्य सामने श्राता है वह निर्जीय होने से 
ऋाग्ति भर प्रगति का पोषक नहीं हो सकता । साहिस्य के 
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सजीवता जन-सम्पर्क से श्राती है। श्रत: साहित्य को जन-सम्पर्क 
से परिपुष्ट होना चाहिये । 

४. भौतिकवादी दर्शन के अनुसार संघर्ष की प्रक्रिया में 'ह्ासोन्मुख 
भर विकासोमुख द्विविध तत्त्व रहते हैं । कलाकोर के मन की 
प्रगतिशीलता इसी में है कि वह पहिचानकर विकासोन्मुख 
शक्तियों का पोषण भर ह्ासोन्‍्मुख का निरसन करे। जैसा कि 
पहिले कहा जा चुका है कि साहित्य एक सामाजिक चेतना है, 
इस का रण उप्का क्षेत्र आवश्यक रूप से सामाजिक हित-सम्पादन 
में ही परिसीमित है। 

५. वर्गात्मक समाज में साहित्य को पूँजीपतियों और सामनतों के 
विलास के लिए व्यभिचार और श्रुद्भार के नग्न-चित्र उपस्थित 
करने के लिए बाधित होना पड़ता है । श्रथवा जीवन-संघर्ष से 
विरत व्यक्तियों की पलायनवादी प्रवृत्ति के विलास की तुष्टि 
के निमित्त कल्पनालोक के सुनहरी लता-कुज्जों में आ्राश्य 
ढूँढता पड़ता है। इस कारण कला और साहित्य के समन्वित 
विकास के लिए वर्ग-विहीन समाज आवश्यक है; ताकि संस्कृति 
का स्वस्थ विकास सम्भव हो सके । 

६. श्रतः साहित्य का उद्देश्य काल्पनिक लोक का निर्माण कर सुलभ- 
विलास को प्रस्तुत करना नहीं अपितु तस्त-मानवता की उस 
शक्ति से सम्पर्क स्थापित करना है जो नव-निर्माण के लिए 
सतत प्रगतिशील संघर्ष में संलग्न है । 

इतने विवेचन के अनन्तर भ्रब हम “प्रगतिवाद' को लक्षण के शब्दों 

में बाघ सकते हें---“प्रगतिवाद से साहित्य की उस घारा का ग्रहण 
होता है जो माकसे-प्रतिपादित इन्द्रात्मक 

अगतिवाद का क्षण भौतिकवाद के दर्शन के भ्राधार पर सृष्टि की 
सतिशीलता के टद्विविध विरोधी और सहयोगी 
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उपादानों में से सहयोगी तत्वों को पहिचानकर उसके प्रचार, असार 
झौर पोवषरा में कला की सार्थकता स्वीकार कर चलती है ।” 
डा० रामविलास हार्मा ने यों कहा--“प्रगतिशील साहित्य से मतलब 
उस साहित्य से है जो समाज को आगे बढ़ाता है, मनुष्य के विकास में 
सहायक होता है।” झौर डा० नगेन्द्र ने इसे इस प्रकार स्पष्ट किया--- 
“प्रगति का साधारण शभ्रर्थ है श्रागे बढ़ना। जो साहित्य जीवन को 
झागे बढ़ाने में सहायक हो बही प्रगतिशील साहित्य है । »< ३८ 
»% ८ %८ %--प्रगति का श्रथ शभ्रागे बढ़ना भ्रवश्य है, 
परन्तु एक विशेष ढंग से, एक विशेष दिशा में । उसकी एक विशिष्ट 
परिभाषा है । इस परिभाषा का आधार है दन्द्ात्मक भौतिकवाद ।” 
प्रगतिवादी साहित्य श्ौर झालोचनाप्नों को समभने के लिये उनकी 
साहित्य-सम्बन्धी निम्न चार धारणाओों पर ध्यान देना आवश्यक 
है--इन धारणाओों का आधार उनका 
प्रगतिवाद की साहित्य. उपरिलिखित दर्शत ही है, यह कहने की 
सम्बन्धी घारणाएं आवश्यकता नहीं :--- 

१. जिस साहित्य में मामिकता श्रर्थात्‌ 
कला-सौष्ठव के साथ-साथ समाज-हितषिता भी हो वह प्रगति 
वादी साहित्य है। भौर इसी- लिए वह श्रष्ठ साहित्य भी है ॥ 
प्रगतिमूलक तत्त्वों से समन्दित उक्तियाँ मामिकता के बिना 
साहित्य के अन्तगत नहीं; उनके सम्बन्ध में श्रेष्ठ साहित्य 
होने का प्रएन ही नहीं उठता । इसी कारण प्रगतिशील होने से 
ही साहित्य श्रंष्ठ हो जाता है, ऐसा नहीं कहा जा सकता । 

झौर जो वाणी मार्मिक होने पर भी प्रगति-तत्त्व की 
पोषिका नहीं बह श्र ष्ठ साहित्य नहीं । भ्रतः मामिक होने मात्र 
से कोई साहित्य श्र ष्ठ साहित्य होता है, ऐसा भी नहीं कह 
सकते । द 
२. साहित्य एक सामाजिक चेतना है। दूसरे शब्दों में साहित्य कर 
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प्रभाव समाज पर झावश्यक रूप से पड़ाता है । इस कारण 
साहित्य को समाज के हित के लिए सचेत होकर प्रयुक्त किया 
जाता बाञ्छनीय है। 


3. सामाजिक एवं राजनंतिक क्रान्तियों के लिये प्रथम विचारों की 
क्रान्ति आवश्यक होती है । विचारों में क्रान्ति लाने का प्रमुख 
साधन साहित्य ही है । 

४. दूसरों की तरह साहित्यिक पर भी सामाजिक उत्तरदायित्व 
होता है। उसे इसे निभाने के लिए ग्रपनी कला का प्रयोग 
समाजहित को ध्यान में रखकर करना चाहिये | यदि वह ऐसा 
नहीं करता तो यह समझना चाहिये कि वह श्रपने उत्तरदायित्व 
से विमुख होता है । 

ग्रभी तक जो परिचय कराया गया है उससे यह बात सम्यकतया 
स्पष्ट ही जानी चाहिये कि काव्यगत प्रगतिवाद की धारा साहित्य में 
माक्संवाद की सर्न्तात है । वह साहित्य में एक 

वादगप्रस्त प्रशविवाद वादग्रस्त राजनैतिक विचारधारा को लेकर 
और सश्या शाश्वत आगे बढ़ती है। उसका अपना एक सुनिश्चित 
प्रगतिवाद घेरा है, जिसके बाहर वह नहीं जाना चाहती + 

इस कारण हमारे अनेक मनीषी श्राचायें, जो 

साहित्य को किसी भी वाद के बाड़े में बन्द देखना नहीं चाहते, इसे सच्चे 
प्रगतिवाद के प्रन्तगेंत नहीं गिनते । उनकी व्याख्या के श्रनुसार कोई भी 
कलाकार जो मानव-कल्याण की प्रवृत्ति के कारण लोक-मंगल की भावना 
का पुरस्कार करने में यतमान है, प्रभतिवादी हो सकता है। जिन महाकवियों 
की समर्थ वारी ने मनुष्य-जीवन को गति प्रदान की है, वे सभी प्रगतिवादी 
हैं । माक्संवाद के भ्रनुयायी न होने मात्र से ही उनके साहित्य की लोक-- 
मांगलिकता का गौरव कम नहीं किया जा सकता । लोक-संग्रह की खिस 
अत्युज्व व्यापक भूमिका पर भ्रवत्थित हो महाकवि तुलसीदास ते जन-- 


१६५८ काव्य के वाद 


जीवन की ह्लान्तरिक और बाह्य निबिडताओं के गहन जाल को अपनी 
मंगलमयी वाणी की मंजल झाभा से विच्छिन्न कर सुष्ठुरूपेरा भ्रागे 
बढ़ाया है वह विश्व-साहित्य में अलभ्य है। इतिहास के किसी संगीन 
स्थल पर आकर परिस्थितियों से व्यग्र उदग्र जनता में सहसा उत्तेजना 
की भावना फूककर सफल क्रान्ति कराने वाले स्मरणीय साहित्य की 
भ्रपेक्षा तुलसी के सोम्य साहित्यिक-सोम-रस की महिमा कहीं निराली 
है। जिसने भारतीय जीवन की प्रत्येक अभ्रवस्था और परिस्थिति में 
झ्रलक्ष्य प्रेरणाओं के स्वस्थ उन्‍्माद को संचरित किया है झौर आगे भी 
यूगों तक करता रहेगा। तुलसी के साहित्य की यही महिमा है कि 
बह जन-जीवन को ही नहीं, श्रपितु युयम-जीवन को बाहर-भीतर सभी 
तरफ से प्रेरणा देने में समर्थ सिद्ध हुआ है । इस दृष्टि से तुलसीदास सब- 
से बड़े प्रमतिवादी ठहरते हैं । भ्रतः काव्य में सच्चे, झादवत प्रगतिवाद को ही 
स्थान मिलना उचित है, वादग्रस्त को नहीं । जो मर्मस्पशिशी वाणी मानव 
की भावनाझशों में जीवन को झागे बढ़ाने की अ्रलक्ष्य-व्यग्रता संचरित 
कर देती है वह अव्रद्य ही शाइवत-प्रगतिवाद के अन्तर्गत समझती 
आअआाहिये । देखिये तुलसी के ये कदम कितनी तेज्ञी से उठ रहे हे; क्‍या 
ध्रह किसी सैनिक-मार्च से कम हैं:--- 


घूत कहो अवघूत कहौ रजपूत कहो जुलहा कद्दौं कोऊ । 

काहू को बेटी से बेटा न न्याहब काट्ू की जाति बिगारन सोऊ । 

तुछसी सरनास गुलाम है राम को जाको रुच्ेे सो कद्दे कछु झोऊ ! 

माँगि के खेबो मसीद के सोहबो लेबे को एक न देवे को दोऊ !। 

उदयश्ंकर भट्ट के संवेदनशील हृदय मे मज़दूर की पीड़ा समा मई. 
जिससे कवि शोकादेग को भ्रसहमान होकर चीख पड़ा--- 

मेरी बरसातें आँसू रे, मेश बसल्‍्त पोला शरीर 

गरसी ऋरनों स्रा स्‍्वेद, मेरे साथी धुख दद पीर 


प्रभतिवाद श्श्हे 


पटिल उसको मुझको रात मिली, श्रम मुझे उन्हें आरम मिला 
बलि दे देने की प्राण मिले, हन्टर को सूखा चाम मिला। 


सुश्री सुभद्राकुमारी चौहान के स्व-संस्क्ृति-पोषित प्रमतिबाद से 
इदबुद्ध हो युगों से बन्दिनी श्रबला की तेज़ी भी दर्शनीय है:--- 


सबल पुरुष यदि भीरु बने तो हमको दे वरदान सखी 

अबलाएँ उठ पड़ें देश में, कर युद्ध घससान सखी। 

सच्चे शाइवत प्रगतिवाद की उक्त दृष्टि पा जाने पर अनेक 
आलोचकों मे कबीर से लेकर आधुनिक काल के महाकबियों तक में 
प्रयतिवाद की एक सुनिश्चित परम्परा के बीज खोज निकाले है। दे 
यह भी कहते हैं कि कवि युग की पोड़ाओों और कन्‍दनों की श्रोर से देर 
तक उदास नहीं रह सकता। आखिर छायावाद की उन्मादिनी छाया 
के नीचे अन्तसु की एकानत साधना में लीन कवियों की मोहनिद्रा भी 
भंग हो गई । और वे यथार्थ की कठोर भूमि पर श्रवतरित होकर जन- 
जीवन की धारा में सबके साथ बढ़ निकले, जिसके कारण यह कहा 
गया कि हमारे कवि युग-चेतना को पहिचानकर स्वतः ही शाइवत- 
प्रगतियादिता का परिचय देने लगे थे। मैंथिलीशरण गप्त, सोहनलाल 
द्विवेदी और एक भारतीय आत्मा आदि अनेक कवियों की रचनाश्रों 
में यह जेतना स्पष्टतया स्पन्दित होते हुये देखी जा सकती है। भ्रपनी 
संस्कृति, सभ्यता एवं विचार-परम्परा को छोड़कर श्रन्यत्र से श्रादेश- 
निदेश पा-पाकर पंक्तियाँ घड़ने की इन्हें श्रावश्यकता नहीं पड़ी । गृप्त जी 


की 'भारत-भारती' में यह प्रगतिशीलता खूब मिली। भ्रस्तु ! 
भ्रव यहाँ पूर्वकथित प्रगतिवादी काव्य का अवलोकसल करते हुए 


जदगत कविताओं की मार्थिकता और विषय-वस्तु का विश्लेषण करना 
झावद्यक है, क्योंकि प्रगतिवाद भौतिक मानों 

अगतिवादी काग्य की को साहित्य का मापक ठहराता है इसलिए 
समीक्षा उसकी प्रत्येक कविता किसी पाथिब स्थल 

उद्देश्य को ही सामने रखकर रची जाती है । 


२०७० काव्य के वाद 


कहना न होगा कि ये उद्देश्य वे ही हो सकते हैं जो कि माक्सवाद के हैं ४ 
मावसेकाद के प्रयत्नों के निम्त चार लक्ष्य बताये जाते हैं:-- 
ग्रथम लक्ष्य--वर्गे-संधघर्ष को उभाड़ना । 
इस लक्ष्य की पूर्त्यंध लिखी गई कविताओं का वर्गीकरण निम्न 
प्रकार हो सकता है:--- 
(४) शोषित वर्ग की विपन्नावस्था का 
साक्सवाद तथा प्रगतिवादी चित्रण करने वाली तथा उनके पक्ष 
काव्य के चार सक्य का समर्थन करने वाली कविताएँ । 
(7) दीन जनों के व्यद्भूधत्मक चित्र 
प्रस्तुत कर उन्हें भ्रपनी दशा के प्रति सजग विद्रोही बनाने वाली कविताएँ ॥ 
(77) चिरशोषिता नारी की मुक्ति का सन्देश सुनाने वाली 
कविताएँ । 


द्वितीय लक्ष्य--संस्कृति सभ्यता के शत्रु पूंजीवाद को सपरिवार 

विनष्ट करना । 

इस लक्ष्य से लिखी गई कविताएँ निम्न दो वर्गों में रखी जा 

सकती है:--- 

(7) शोषकवर्ग की #्रता, विलासिता और धर्म, कानून तथा 
नैतिकता आदि से ढके कुचफ्रों का भण्डाफोड़ करने वाली 
कृतियाँ । 

(7) लालसेना की विजयाकांक्षा तथा उसका स्तवन करनेवाली 

पंक्तियाँ 

ततीय लक्ष्य -- जन-संस्कृति का निर्माण कर सामाजिक क्रान्ति 

की भूमिका प्रस्तुत करना और क्रान्ति को प्रोत्साहन 
देना । 

इस लक्ष्य से लिखी कविताएँ भी तीन बर्गों में विभक्‍त की जा 

सकतीं हैं:--- 


प्रगतिबाद २०१ 


() ईश्वर तथा भाग्यवाद का तिरस्कार करने वाली कविताएँ ॥ 
(7) यथार्थवादी-प्रकृतिचित्रश-परक कवितायें । 
(॥॥) सामयिक समस्याप्रों यथा महँगाई, बंगाल का श्रकाल और 
युद्ध भादि पर लिखी गई कविताएँ । 
चतुर्थ क्ष्य--समाजवाद ( सोशलिज़्म ) के द्वारा साम्यवाद 
कम्यूनिज़्म ) की स्थिति लाना । 
उपयुक्त वर्गीकरण को दुष्टि में रखकर प्रगतिवादी काव्य का क्रमश: 
'पर्यवेक्षण करना सुलभ होगा । समाज की वेषम्यमयी अवस्था का 
सुलभ शिकार किसान-मजदूर हैं । वह सब 
अथम लचय सम्बन्धी कुछ होकर भी कुछ नहीं। सोहनलाल द्विवेदी 
काब्य उससे प्रध्न पूछकर उसे उसकी वास्तविक 
शक्ति का बोध कराने का प्रयत्न करते हैं:-.- 


तुम्दें नहीं क्या ज्ञात; तुम्हारे बल पर चलते हैं शासन ! 
तुम्दें नहीं क्‍या ज्ञात; तुम्हारे घन पर निभर सिंदासब ! 
तुम्हें नहीं क्‍या ज्ञात; तुम्हारे श्रम पर सब वेसव-साधन ! 
भर >< >< 

ये बड़े-बड़े साम्राज्य-राज, युग-युग से झआात्रे अल्ले आज ! 
ये घिंद्दासन ये तख़्त ताज, ये किसे दुर्ग गढ़ शस्त्र साम। 
वह तेरो हड्डो पर किसान ! वह तेरी पसतल्ली पर किसान ! 
बह तेरो अर पर किप्तान ! नस की ताँतों पर रे किसान ! 
किसान के साथ ही 'सुमन' का बेघरबार' भी फुटपाथ पर पड़ा है'-- 

“इस झोर पक्की खानाबदोश , 

मेहनतकश मानव को पाँद ! 

फुटपाथा की चट्टानों पर, 

जो काट रही अपनी रातें।” 


०२ काव्य के बाद 


हमारे ग्राम प्रकृति-धाम हैं, जहाँ तृण-तृज भौर कण-कण प्रफुल्लित 
है, परन्तु मानव ( ९ ) २०००००००७ 
यह खर्य नर ( बानर ? ) रहते युग-युग से अभिशापित , 
अन्न वस्त्र पीढ़ित असम्य, निशुद्धि पके में फालित । 
बह तो मानव लोक नहीं रे, यह है नरक अपरिचित | ' 
यह भारत का ग्राम, सभ्यता, संस्कृति से निर्वासित ! 
सानव दुर्गति की गाथा से, श्रोत-प्रीत समस्तिक ! 
सदियों के भ्रत्याचारों की सूची यह रोमाश्चक # 
हमारा दरिद्र-नारायण न केवल भौतिक श्रभावों से ग्रस्त है, श्रपितु 
अपने रूढ़ि-गत संस्कारों की श्र खलाग्रों से भी जकड़ा हुआ है--- 
ह वज़मूठ, जड़भूत, हटी वृष-बान्धव, कषक , 
भू व, ममत्व की मूर्ति, रूढ़ियों का चिर रक्षक । 
महाकवि निराला ने छायावादी शैली में “इलाहाबाद के पथ पर” 
मजदूरनी का चित्र उतारा। दूसरी तसवीर “भिक्षुक” की है। ये दोनों 
कविताएँ शब्दचित्र होकर समाज की दुर्देशा का प्रमाण बन 
जाती हैं:-- 
[१] वह ठोढ़तो पत्थर 
देखा उसे मेंने इलाहाबाद के पथ पर, 
बहू तोढ़ती पत्थर ! 
कोई न छायादार 
पेड़ वद्द जिसके तले बेठी हुईं स्वीकार ; 
श्याम-तन, भर-बेंधा यौवन , 
नत-नयन, प्रिय-कर्म-रत मन , 
गुरु हथीड़ा हाथ ; 
करती बार-बार प्रदर 
सामने तरु-मालिका अद्टाक़षिका-प्राकार । 


प्रगतिवाद २० ३- 


चढ़ रहो थी धूप; 
गसियों के दिन 
दिया का तमतसाता रूप ; 
उठी ऋुलसाती हुई लू , 
रुई ज्यों जलती हुई भर; 
गे चिनगी छा गई; 
प्रायः हुईं दुपहर :--- 
वह तोड़ती पत्थर 
एक छुन के बाद वह कोपि सुघर 
छुलक साथे से गिरे सीकर-- 


लीन होते कम में फिर ज्यों कहा 
में तोढ़ती पत्थर ! 
८ 2५ हे 
[२] वह शआाता-- 


दो टूक कछेजे के करता पछुताता पथ पर आबा । 
पेट पीठ दोनों मिलकर हैं एक , 
घल रहा लकुटिया टेक , 
मुद्दी भर दाने को--भूख मिटाने को 
मु द्द फटी पुरानी कोली का फेलाता-- 
दो टूक कल्लेजे के करता पछुताता पथ पर श्राता । 
पर यहाँ तो कुछ व्यक्ति ही “भिक्षुक” के रूप में हों सो नहीं, 
“ग्रञचल को तो सम्पूर्ण नस्ल पर ही सन्देह है-- 
धष्ट नस्ल जिसे कहते मानव, कीं से आज़ गई बीती । 
बुझ जाती तो आश्वय न था, देरत दे पर केसे जीती ! 
इसी कारण पन्‍त का हृदय भी पसीज उठा:-- 
इन कीढ़ों का सनुज वीज, यह सोच हृदय डठता पसीज | 


२०४ काव्य के याद 


भगवतीचरण वर्मा की सुप्रसिद्ध “भेंसाग्राड़ी” ने लोक-क्रान्ति के 
अग्रदूत कृषक के जीवन-वैभव (?) का कैसा सामिक उपहास उपस्थित 
किया है--- 


टस भोर क्षितिज के कुछ आगे, कुछ पाँच कोस की दूरो पर, 
भू को छातो पर फोड़ों से, हैं उठे हुए कुछ कच्चे घर । 
में कहता हूँ खेंडदर उसको पर थे कहते हैं उसे ग्राम , 
जिसमें भर देती निज छु घत्नापन, असफलता की सुबह-शाम 
पशु बनकर नर पिस रहे जहाँ, नारियाँ जन रही हैं गुलाम । 
पेदा होना फिर मर जाना, यह है लोगों का एक काम ॥ 
भर )< )< 
वह राज काज जो सधा हुआ है हन भूखे कंगाल्नों पर , 
हन सात्राज्यों की नींव पड़ी है तिलतिल मिटनेश्वालों पर । 
वे ब्योपारी, थे जिमोंदार, जो हैं लक्ष्मी के परम भक्त , 
के निपट निरामित सूदखोर पीते मनुष्य का उच्ण रक्त । 
हुस राज काज के वही रुतम्भ उनकी प्ृथिवी उनका ही घन , 
ये ऐश और आराम उन्हीं के, और उन्हीं के स्वर्ग-सदन । 
टडसल बड़े नगर का राग-रंग हँस रहा निरन्तर पागल-सा , 
उस पागछपन से ही पीड्ित कर रहे ग्राम श्रविकल ऋन्‍दन | 
दानवता का सामने नगर ! मानव का कृश कंकाल लिये--- 
चरमर चरमर-चूं-यरर-मरर जा रही चलो मेंखागाड़ी ! 
ऊपर के काव्य-विधान में शोषित का उघड़ा हुआ चित्र मौजूद है, 
* जिसमें, से उसकी पीड़ा मुखरित है। परन्तु सीधी तरह कहने की भ्पेक्षा 
ब्यंग्यात्मक शैली द्वारा दीन जनों को झपनी श्रवस्था के प्रति सजग 
विद्रोही बनाना कहीं सुकर है। केदारनाथ अग्रवाल का “चंद” फोकट के 
जीवन को कैसे श्लिप्तभावेन बिता रहा है--- 
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संदू. चना चबेना खाता । 
मुफ्त मिलते अपने जोवन के 
घरणाटों सिमट सेकणडों को गिन-- 
कभी नहीं वह दाम दगाता ! 
भीख माँगते पैसा पाता । 
इंश्वर, धम, समाज, संपदा, 
विद्या, बुद्धि, उिवेक खोजता--- 
कभी नहीं वह समय गेंवाता । 
>< ८ 
कहीं एक कोने में बेठा 
हाथ चरस की चिलम दबाये 
शेष आयु का घु आ उड़ाता 
खंदू-चना चबेना खाता। 
उबत व्यंग्यात्मक प्रणाली का उपयोग जड़ता, प्रतिगाभिता और 
अकमंण्यता के मूल कारण रूढ़िवादी भ्रन्धविश्वासों के विध्वंस के लिए भी 
किया गया है । पन्‍्त ने अ्रपनी 'ग्राम-देवता' कविता में भ्रकर्मेण्य ग्रामीण 
की सम्पूर्णा बौद्धिक जड़ता को एक बार में ही निशाना बनाया है: -- 
हे म्राम्य देवता, यथा--नाम ! 
शिक्षक दो तुम, में शिष्य, तुम्दें सबिनय प्रशास ! 
विजया, महुशत्रा, ताढ़ी, गॉजा पो सुबह-शाम 
तुम स्माधिस्थ नित रहो, तुम्दें जग से न काम ! 
पणिडत, पणडे, ओमका, मुखिया झौ साथु-सम्त 
दिखलाते रहते तुम्दें स्वग अपवबर्ग पम्थ 
जो था, जो दै, जो दोगा--सब स्लिख गये ग्रन्थ 
विज्ञान-श्ञान से बढ़े तुम्दारे सन्त्र-तन्त्र । 
मर २ २८ 
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रप्म रास 
है आम्देव को हृदय वाम, 

झा जन स्वातन्ध्य युद्ध की जग से घूमघाम । 

उग्यत जनगया युग-क्रानित के किए बाँध जाम ; 

तुम-रूढ़ि रीति की खा भ्रफीम, को सिर विरास ! 

देश-विदेश के कितने ही कला-उपासक 'ताजमहल' को प्रेम के 

मन्दिर के रूप में देखते चले भ्रा रहे हैं और प्रेम की अ्रविच्छिन्नता के 
मर्म की प्रशस्तियों को गाते रहे हैं जो ताजमहल के निर्माताश्रों को 
मृत्यु के बगढ भी बाँधे हुए हैं । परन्तु आज के युग में.वह सामन्ती प्रेम 
उपहास का जिषय बन गया है । महाकवि पन्‍्त ने नवीन दृष्टि के 
झनुसार उस पर करारा व्यंग्य कसा है:--- 

हाय ! रूध्यु का पेसा अमर, अपाधिव" पूजन ! 

जब विषण्ण, निर्जीबव पढ़ा हो जम का जोवन ! 

>८ > >< 
मानव ! ऐसी भी विरक्ति क्या जीवन के प्रति ! 
आत्मा का अपसान, प्रत ओ' छाया से रति ! 
>< >< >८ 

प्र सम-अचना यही करे हम सरण को वरण ! 

स्थाषित कर कंकाल भरें जीवन का प्रांगण ! 

शव को दे हम रूप, रंग आवुर मानव का ! 

मानव को हम कुल्सित चित्र बना दें शव का ! 

कृषक-मजुदूर के भ्रतिरिबत आधी-दुनिया' भी सदा समाज की 

कुव्यवस्थाओं द्वारा पीड़ित है। नारी की परवशता शौर दुर्देशा भ्रन्य 
झोषितों से कम भयावह नहीं । उसे युग-युगान्तरों से पुरुष ने क्रीतदासी 
बना रखा हैं। उसका शरीर पुरुष की कामवासना की तृप्ति का साधन- 
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मात्र समझा गया, भौर इसी लक्ष्य की पूर्ति के लिए समाज, धर्म और 
राजनीति की उने कॉनूनी घाराझों का निर्मारँ। हुआ जो तारी की इसी 
स्थिति का समर्थन करती हैं :--- 
सुधा कास वश गत युग ने, 
पशु-बल् से कर जन शाखित । 
जीवन के उपकरण सरेश, 
नारी भी कर ली अ्धिकृंत | 
पुरुष ने नारी के रूप को सजाया और उसकी प्रशंसा के गीत गांये । 
नारी ने इसमें पश्रपना गौरव समझा, जिसकी भीनी-भीनी मादकता से 
यह अपनी वास्तविक स्थिति भूल गई और पुरुष को सभी प्रकार से 
आत्मसमपंण कर दिया । उसकी परवशता की यही पराकाष्ठा है। 
प्रतृप्त-रूप-लालसा लेक्तर तुम्हारे पलकों ने न जाने कितने हृदयों 
को घायल कर दिया का राग गाने वाले प्रण॒य-प्रसादाभिलाषी कवियों 
का जर्जेरित और गलित दृष्टिकोश -- 
बाँचधा है विधु को किसने 
इन काली जंजीरों से ; 
मणिवालें फणियों का मुख 
क्यों भरा हुआ हौीरों से। 
कांती आँखों में केसी 
यौवन के मद की (लाली ; 
मानिक-सविर से भर दी 
कियने मीजम की थ्याक्षी। 
विर रद्दी अतृष्सि जल्लनरि में 
नीक्षम को भाद निराली , 
काजा पानी बेशा सी। 
हे अंजन 'रेखा कासी। 
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झंकित कर छिविज्ध पटी को 
दूृढ़्िका. बरौनी ठेरी | 
कितने घायक्ष इृदयों की 
बन जाती चतुर चितेरी |--[ आँस्‌”+- प्रसाद | 
झन्धकार यूग की भावना का प्रतीक है । सामनन्‍्ती सभ्यता की 
सती, बालविधवा झौर वेश्या को प्रगति के युग में सदाचार-सम्बन्धी 
नतन दृष्टि मिलनी चाहिये। “अभाँचल में दूध भोर पझ्राँखों में पानी 
वाली झ्रबला को एकदम कामरेड बना दो--- ु 
योनि नहीं है रे नारी, वह भी सानवी प्रतिष्ठित 
डसे पूर्ण स्वाधीन करो, वह रहे न नर पर अवसित । 
२९ < 2५ र् 
मुक्त करो जीवन संगिनि को, जननि देवि को आइंल 
अग-जीवन में मानव के रूग, : हो मानवी प्रतिष्ठित | 
2५ ९ >< 4 
मुक्त करो नारी को सानव, चिर वन्दिनी नारी को, 
युग-युग को बन्दी कारा से, जननि सखी प्यारी को ! 
+< २९ 0 हि 
डसे मानवी का ग्रौरव दे, पूर्ण स्वस्‍्व दो नूतन 
उसका मुख जग का प्रकाश दो उठ अंघ अवगुण्ठन ! 
खोलो दे मेखला युगों की, कटि प्रदेश से तन से 
झमर प्र म ही बन्धन उसका, हो पविश्न वह मन से | 
झब कविता और प्रेम सभी इसी पृथ्वी के बन गये हैं; उनमें 
स्वर्गीय रहस्य, कुझ्जें, और कल्पना की लताएँ नहीं रहीं। जैसे का 
तैसा--मथार्थ बादी प्रेम और कविता-- सामने झा गया: -- 
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मेरे धर के पश्चिम झोर रहती है 
बढ़ी-अढ़ी झआंँखोंवालो वह युवती, 
पारी कथा खुझ-खुल कर कहती है 
खितवन ज्सकी ओर चाद्ढाज़ उसकी ! 
पेदा हुई है गरीब के घर, पर 
इभरते जोबन की भीढ़ खाता हुआ 
राग साज पर जेसे बजता हो | --मिरांत्रा । 
प्रगतिवाद सिद्धान्ततः: रूढ़ि-विरोधी है। वह “उन्मुक्त-प्रेम' को 
स्वाभाविक स्थिति स्वीकार कर उसे ही ग्रधिक प्रश्नय प्रदान करता है:--- 
यों झुज भर कर हिये लगाना 
है क्‍या कोई पाप ? 
ललचाते अधरों का चुम्बन 
क्यों है पाप-कलाप ! [कु कुम””--नवीन] 
उन्मुक्त-प्रेम-व्यापार में श्रसाहसिक पुरुष को कसी लताड़ सुननी " 
क्ड ग्ही है।--- 
धिक्‌ रे मजुष्य, तुम स्वच्छ, स्वस्थ, निशछुल चुम्बन 
अंकित कर सकते नहीं प्रिया के अधरों पर ! 
मन में ज़ज्जित, जन से शंकित, चुपके गोपन 
तुम प्रेम प्रकट करते हो नारी से, कायर ! 
क्या छद्व गुहा दी बना रहेगा, बुद्धिमान ! 
नर-मारी का स्वाभाषिक, स्वर्गिफ आकर्षण ह! 
इस बात से इन्कार नहीं किया जा सकता कि भाज दिन समाज 
मे पवित्र प्रेम पर वासना की काई जमी हुई है, झौर हम अपने भीवर 
के हुए चोर के कारण प्रेम को स्वाभाविक रूप देते में प्रसमर्थ हैं । 
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परन्तु अ्रगतिवाद की यह भी मान्यता है कि अयार्थ और स्वाभाविक्र 
बिश्ररष के साथ-साथ जन-सामान्य पर पड़ने वाले प्रभाव का भी पूरा 
ध्यान रसा जाय । प्रत: यह सर्वथा विचारणीय है कि हमारे समाज में 
उस उन्मृतृत-प्रेम-व्यापार के प्रचार का प्रभाव कितने श्रंशों में स्वास्थ्य- 
प्रद हो सकता है ? भारतीय लोक-परिपाटी और शिष्टता के प्रतिक्रमण 
करने ग्रात्र से ही प्रेम के ऊपर चढ़ी वासना की जंग छुट जायेगी; 
नहीं कहा जा सकता । उम्मुक्‍त-प्रेस यदि संयमहीन उच्छुड खलता का 
रूप घारसण कर ले तो वह संस्कृति और सभ्यता के लिए परम घातक 
है। इसी दृष्टि को सामने रखकर समन्वयवादी कवि पन्‍्त स्वच्छन्द 
“झाघुनिका” को लक्ष्य करके कहते हैँ:-- 
तुम सब कुछ हो, फूल, लद्दर, तितली, विहगी, मार्जारी ! 
आाघुनिके ! तुम नहीं अगर कुछ, नहीं सिफ तुम नारी ! 
भारतीय नारी के चिर-प्रतिष्ठित शील, संकोच और लाज के 
गौरव को दृष्टि में न रखकर केवल हास-विलासमय लालित्य को 
झाकनिकतम नवीनता कहना श्रेयस्कर नहीं । इस प्रकार की फैशनेबिल 
दछ्ति पर पन्‍्त ने करारा व्यंग्य किया हैः-- 
कुल-वधुझो-सी अयि सलज्ज सुकुमार ! 
शयन-कक्ष दुश्भगृद की श्रक्वार ) 
उपधन के यत्नों से पोछित, 
पुष्प-फाश्न में शोमित, रक्षित, 
कुम्दलायी जाती हो तुस, निज शोल्ा के ही भार ! 
अस्तु ! सुप्रसिद्ध 'मैंसागाड़ी कविता में धन-लोलूप पृ जीपतियों 
द्वितीय खचकप-परक के विलास-वंभव का भण्डाफोड़ बखूबी 
कास्य मिलता है:--- 
है बीस फोस पर एक नगर, उस एक नगर में एक हाट । 
जिसमें मानव को दानवता, फेलाये है निज राजपाट॥ 
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साहकांरों के पढ़ें में हैं, जहाँ चोर और गिरहकाट। 
है भ्रमिंशापों से मरा जहाँ, पशुता का व्यापक ठाइन्याट। 
शोषितों की मज़दूर-किसान की जोड़ी के विपरीत शोषकवण् में 
थूंजीपति के सहयोगी राजन्य-गण हैं। इनका विलास-वैभव पीड़ित 
की छाती पर नृत्य करता है। 'प्रलयवीणा' में सुधीनद्र की कंकार 
सुनिये:--- 
जिनके प्रपुष्ट कन्धों पर हैं साम्राभ्य तुम्हारे आज टिके 
उनके यश मान लाज सब कुछ दें आज तुम्दारे दाथ बिके 
तुम चूस प्रजा का रक्त-मांस शोषण कर हृष्ट-पृष्ट बने 
उनके लोहू से रंगते हो, तुम अपने वेसव के संपने ! 
पृ जीवाद के परिवार को, यदि झ्रावश्यकता पड़ी तो, 'लाल-सेना 
की धमकी भी दी जा सकती है:-- 
खोलो लाल निशान ! 
हो सब लाल जहान ! खोलो लाक्ष निशान ! 
क्योंकि--. 
लाल रूस है ढाढ साथियो, सब मज़दूर किसानों की । 
वहाँ राज है पंचायत का, यहाँ नहीं है बेकारी । 
लाल रूस का दुश्मन, साथी, दुश्मन सब इन्सानों का । 
दुश्मन है सब सज़दूरों का, दुश्मन सभी किसानों का | 
सेट नरेग्द्र 
“ुन्द्ात्मक भोतिकवाद' के प्रसारक 'प्रगयतिवाद' मे 'ईश्वर' जैसों 
शाक्ति की क्‍या आवश्यकता ? फिर जन- 
सुतीय लक्ष्य से सम्बधित गण जो उसके पीछे पड़ा है, वह एक प्रति- 
काध्य गामिता ही तो ठहरी:--- 
आज भो जन-जन जिसे करवद्ध होकर याद करते । 
सास से जिसका गुनाह के छिएं फरियाद करते | 
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किन्तु में डसका घृणा को घूज से सत्कार करता [--अंचल । 
ईह्वर की स्पष्ट प्रतारणा के बाद आत्मा का नम्बर आया । 
झात्मा तो सृक्ष्म प्रनदवर है, उसे 'जग' की क्या श्रावश्यकता ? जग की 
भ्रपेक्षा तो इस “रक्त-मांस-पिण्ड' को है--“जीवन की क्षण-घूलि रद्द 
सके जहाँ सुरक्षित |” इस प्रकार प्रात्मा और शरीर में शरीर दुबंल- 
तर है, उसी के लिए जग की उपयोगिता है श्रोर एतदर्थ उपयुक्त बनाना 
चाहिये । शरीर में आत्मा ही सारवस्तु है, शरीर क्षण-भंगुर 
सिर्टी) है । 
जलछिति पायक गगन समीरा । 
पंच रचित यह अधम शरीरा ॥। 


इस प्ररूढ़ तत्त्वज्ञान का थोथापन पन्‍न्त ने निम्न पंक्तियों में प्रस्तुत 
किया है:--- 
आत्मा का अधिवास न यह,--वह सूचम अनश्वर ! 
न्‍्यौड्ावर दै आत्मा नश्वर रक्त-मांस पर, 
जग का अधिकारी दै वह, जो दे दुबंलतर । 
इसके श्रागे प्रगतिवाद काव्य से कल्पना और भावुकता का बहि- 
ध्कार कर कविता-कामिनी को अपने स्वाभाविक यथाथे रूप में देखना 
चाहता है। इस दृष्टि से यथार्थवादी प्रकृति-चित्रण-परक कई कवि- 
ताभों में कला का निर्मल सादा रूप सुन्दरता से सामने आया। यह 
स्वयंवर' प्वश्य दर्शनीय है:--- 
एक बीते के बराबर 
यह हरा ठिंगना चना 
वाँ छे मुरेठा शीश पर-- 
छोटे युज्ञावो फूल का, 
सज कर खड़ा दे 
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पास ही मिखकर डगी है, 
बोच में, अकसी हठोली--- 
देह को पतली, कमर की है खचोलो; 
नील फूल्ले फूल को घिर पर चढ़ाकर 
कद रही है, 
जो छुपे यह, 
हु हृदय का दान उसको ! 
और, 
सरसों की न पूछी । 
हो गई सबसे सयानी; 
हाथ पीले कर लिये हैं; 
ब्याह-संडप में पधारी । 
फाग गाता मास फागुन 
आगया हो पास जसे ! 
देखता हूँ में, स्वयंबर हो रहा है [--केदारनाथ अप्रवात्ञ । 
वसन्‍्तागम के समय जिन्होंने 'ग्राम-श्री' देखी होगी वे सहज ही में/ 
इस प्रक्ृति-चित्र की मोहकता का ग्रहण कर सकेंगे:-- 
उड़ती भीनी तेल्लाक्त गन्ध, 
फूली सरसों पीज्ली-पीछी, 
लो, हरित घरा से रॉक रही, 
नीज्ञम को कलि, तीसी नीली । 
रंग रंग के फूलों में रिल्लमितर 
हँस रही संज्िया मटर खड़ी, 
मखमली पेटियों सी क्षटकीं 
छीमियाँ, छिपाय बीज खड़ी 
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अर काव्य के वाद 
ऊर रहै ीक, चीपल के दुख, 
हो उठी कोंकिजा मतवादी। 
>< भ< >< ्‌ 
ऊँसी अरहर में लुका छिपी 
खेलतों युवतियों मदमाती, 
चुम्बन पा प्रमी युवकों के 
श्रस से श्लथ जीवन बहल्लाती । 
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मरकत डिब्बे सा खुला आम-- 
जिस पर नीोक्षम नस-झाय्छादन,--- 
निरुपम हिमांत में स्निग्ध शान्त 


निज शोभा से हरता जन मन ! 

भौतिक मानों को ही साहित्य का मापक मानने वाला प्रगतिवादी 
कवि भला सामविक समस्‍्याझों से कंसे विमुख रह सकता है। वर्ग 
संघर्ष तथा सुख-घंविधान की तीत्र लालसा आदि जागृत करने के ये ही 
झलभ्य श्रवसर माने जाते है । बंगाल के भ्रकाल ने न केवल प्रगतिवा- 
दियों को ही भ्रपितु प्रत्येक सच्चे कवि को उस ओर ध्यान देने के लिए 
बाधित किया; क्योंकि कोई भी सहृदय कवि देर तक इस प्रकार 
मानवता के विनाश से उदासीन नहीं रह सकता । यह श्रोर बात है 
कि कौन किस रूप में उसे देखता है। केदारनाथ अग्रवाल ने उस दारुण 
“दक्षा का चित्र निम्न शब्दों में रखा:--- 


याप बेटा बेचता दे | 
भूख से बेहाल दोकर 
घर्म, चीश्ण, आाया खोकर 
हो रही अऩरीति बबर 
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राष्ट्र सारा देखता दे । 
याप बेटा बेचता है। 
माँ अचेतन हो रही है 
मूच्छेना में रो रही है 


दम्भ के निमंम चरण पर 
प्रतम माथा टेकता है 
वाप बेटा बेचता है ! 
शर्स से आँखें न उठतीं 
रोष से छाती धंघकतो, 
झोर अपनी दासता का 
शूल उर को छेदता दे। 
याप बेटा बेचता है । 
जब द्वितीय विश्वयद्ध अपने सर्वग्राही विकराल रूप को संसार पर 
'फैलाता चला जा रहा था तो नरेन्द्र ने कबियों और देश को यह सन्देश 
सुनायाः--- 
हि गरज रही हु कार, हो रहा घर घर हाहा-कार 
कौन सुनेशा यहाँ हमारी घीणा की रंकार ! 
शहश: योजन शस्य-श्यामला पएृथ्णी के निरुपाय, 
शतश: अद्द सम्यता के पददलित आज असहाय, 
वहाँ सथा का देश, दासता, विप्रह का आगार; 
कोन सुनेगा यहाँ हमारी वीणा को मंकार ! 
यहाँ तक हमने देखा कि आज का प्रगतियादी कवि उत्पत्ति के 
रम्पू्स साधनों पर समाज को एकाधिकार दिलवाने के लिए, काव्यगत 
सभी शक्तियों का उपयोग करता हुआा 
चल ख्य के लिये. समाजवाद' की प्रस्थापना का यत्न करता 
मंगल कस्सना है। मही समाजबाद साम्यवाद की आक्खे 
स्थिति को ला सकता है, जिखके लिए ककि 
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बाणा को तपश्चर्याभय निविलास जीवन व्यतीत करने का उपदेश 
देता है:--- 

तुस वदन कर सको जन मन में मेरे विचार, 

वाणी मेरो, चाहिये तुम्हें क्या अलंकार ! 


भव कसम आज की स्थितियों से है पीड़ित, 
जग का रूवन्‍्तर भी जनेक्य पर अवज्ञम्धित, 


तुम रूप कम से सुक्त, शब्द के पंख सार, 
कर सको सुदूर मनोनभ में जन के विद्वार, 
वाणी मेरी, चाहिये तुम्हें कया अलंकार ! 
>< ८ 4 >< 
तुम जड़ चेतन को सीमाभो के आरपार 
संकृत भविष्य का सत्य कर सको स्वराकार, 
वाणी मेरी, चाहिये तस्हें क्या अलंकार ! 
युग कस शब्द, युग रूप शब्द, युग सत्य शब्द, 
शदिद्त कर भावी के सहख शत मूक अब्द, 
ज्योतित कर जनमन के जीवन का अन्धकार, 
तस खोल सको मानव ऊर के निःशब्द द्वार, 
वाणी मेरी, चाहिये तम्हें क्‍या अलंकार ! 
प्रस्तु ! प्रगतिवादी काव्य की मारमिकता और विषय-वस्तु के व्याज 
से हमने उसका भावपक्ष देखा । श्रब यहाँ संक्षेप में कलापक्ष का किंचित्‌ 
विश्लेषण करने के पश्चात्‌ यह प्रकरण 
कलापक्त समाप्त हो जायेगा । 
प्रगतिवादियों ने काव्य में नवीन विचारों 
और भावों के साथ साथ भप्रभिव्यंजना के नये-तये आलम्बन भर उपा- 
दामों की श्रवतारण की है । इसका कारण यह है कि कला और साहित्य 
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के प्रति उनका दृष्टिकोश भावात्मक न होकर बुद्धिप्रधान झालोचना- 
त्मक'है। उनकी प्रवृत्ति विशेष से हटकर सामान्य की प्रोर है। काव्य 
में सू्म, सुन्दर, कोमल और चुनी हुई सामग्री ही प्राह्म होती है; प्रकृत, 
कुत्सित, लघु और भ्नघड़ तिरस्करणीय है; इस परम्परागत धारणा 
के स्थान पर साधारण स्वस्थ जन-जीवन के व्यवहार में श्राने वाली 
सम्पूर्ण सामग्री को काव्य-विषय माता। उनकी सम्मति में स्वस्थ 
जीवन-दर्शन यथार्थ श्रौर वास्तविकता की भूमि पर स्थित होता है। 
यथार्थ जीवन में सूक्ष्म-स्यल, उपद-पनघड़ शौर रुक्ष-कोमल सभी हैं । 
अधथच सुक्ष्म-स्थूल का श्र्तर काल्पनिक है। भानसिक विलास और रूप 
मोह में पड़कर जीवन के स्वस्थ एवं उपयोगी उपादानों को उनके बाह्य 
प्राकृत और भ्रनघड़ रूप के कारण त्याज्य मानना उचित नहीं । जीवन 
को सम्पूर्ण रूप से ग्रहण करना वांछनीय है। भ्रस्तु ! 

इन आधारों पर प्रगतिवादी काव्य में रूप-रंग और रोमांस से 
प्रेम करने वाला रीतिकालीन कला-विलास तथा छायावादी द्राख्ढ 
कल्पना व भधुचर्यातिरेक का श्रभाव है। जन-सामान्य से सम्बन्धित 
और जन-सामान्य के लिए ही होने के कारण सरल झौर सीधा है-... 
अर्थात्‌ ठेठ खड़ीबोजी में खरा, खड़ा और तीखा है। 

निराला जी की 'कुकुरमुत्ता' कविता में इस नई कविता की प्रमुख 
विशेषताएँ एक स्थान पर ही मिल्ल सकती है । 'कुकुरमुत्ता' की कहानी 
यह है-- “एक नवाब साहब बगीचे के बड़े शौकीन थे । उनके 
बगीचे में फारस तक के गुलाब के फूल बड़ी देख-भाल से 
लगाये गये थे । मालित की लड़की 'गोली' और नवाबज्ादी 'बहार' 
में बड़ी प्रीति थी, गोली ने गुलाब की क्यारियों की सफाई के लिए 
स्वत: उगे हुए कुकुरमुत्तों को उखाड़ लिया और कबाब बनाया । यह्‌ 
कुकुरमुत्ते का कबार बहार ने भी खाया । कबाब की तारीफ तवाब 
साहब के कान में भी पड़ी । उन्होंने माली को बुलाकर हुक्म दिया कि 
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गुलाद की उगह कुकुरमते उयाये जायें। उत्तर मिलो -- 
सुझाफ़ करें खता; 
कुकुरमुत्ता डयाया नहीं जाता ।?? 
इसका ब्यंत सीधा होने _के साथ साथ शक्तिशाली भी है । कुकुर- 
मु्ता गुलाब से कहता है :--- 
झये, खुन ये गुलाब, 
भूल मत शर पाई खुशबू, रंगोझाब, 
खून चूसा खःद का सुने अशिष्ट, 
डाल पर इतरा रहा केपिटलिस्ट, 
कितनों को तूने बनाया है गुलाम, 
मालो कर रखा, खिलाया जाड़ा घाम | 
अंग्रेज़ी काव्य में की भर्ती और उस पर हमारे पाठकों के श्रद्धापूर्ण- 
विस्मय के प्रति भी कुछ छींटे लगे हाथ फेंक दिये हैं :--- 
कहीं का रोढ़ा, कहीं का लिया पत्थर, 
टी० एस० इलियट ने जैसे दे मारा, 
पढ़ने बाद्वों ने जिगर पर हाथ रखकर 
कहा, “केसे लिख दिया संसार सारा 
अ्रभ्िंग्यओ्जना की नई बानगी देखिये :--- 
झागे चक्की गोली जेसे डिक्टेटर 
उसके पीछे बदार, जेसे भुक्खढ़ फालोभर, 
उसके पीछे दुम दिलाता टेरियर--- 
झाजुनिक पोदेट ( ?06५ ) 
पीछे बाँदी अचत को सोचशी 
कैपिटल्िस्ट, क्याएट ( हघां०६ ) 
कुकुरमत्ता 'असंरकत-सामान्य का प्रतीक है। यह स्वतः ही उमता 
रद विकसित होता है । गोली की कृपा से अहार भी इस 'असंस्कक्त- 
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सामान्य के सम्पकं में ध्राई जिससे बहार ने भी स्वस्थ जीवन की उध्णता 
( कवाब का स्वाद ) को अनुभव किया झ्रौर उसी की कामना करने 
लगी । इसके विपरीत कंत्रिम देखभाल ( शिक्षा-दीक्षा ) भौर खाद 
( झोषितजन ) के खनन को चूसछर परिपुष्ट कोब्रन्र-कान्त-कलेक्स 
गुलाब के फूल, शोषक धनपतियों की तरह समाज के लिए सर्वेथा भनु 
पयोगी बनकर, रमणी-जनों की विलास-वस्तुमात्र रह जाते हैं | 

'कुकरमुत्ता' तथा भ्रन्य कविताओं को देखकर हम निम्न तथ्यों का 

संग्रह कर सकते हैं :-- 

() कि प्रगतिवादी काव्य में भाषा में गद्मयात्मकता रहती है। 

() कि अ्भिव्यञ्जन-प्रणाली में चमत्कार की कामना से विरहित 
होकर प्रभावोत्पादन के लिए व्यंग्योक्ति और भ्रन्योक्ति जैसी 
कतिपय पद्धतियों का मुख्यतया ग्रहण किया जाता है। 
नवीन झ्रालम्बनों व उपादानों के सहारे भी सफलतापूर्वक 
प्रभाव पैदा किया जाता है। 

(7) कि भाषा सरल व सुबोध बनाई जाती है। 

(२) कि छन्दों के बन्धन का भ्राग्रह नहीं । मुक्त-छन्दों की प्रवृत्ति है ॥ 


साहित्य अतृप्त वासनाओं की पूति का साधन है 


[ फ्रायड के सिद्धान्शों पर अवस्थित सादित्यिक मतवाद ] 

बीसवीं शताब्दी के प्रारम्भ में मनोविज्ञान के क्षेत्र में एक भारी 
'ऋान्ति का मुख्य श्रेय कुछ श्रास्ट्रियन' पण्डितों को है। इनमें फ्रायड, यू ग 
झौर झ्रॉडलर का नाम प्रधानतया उल्लेखनीय है । इन्होंमे मनोविज्ञान 
शास्त्र में कई नवीन तथाकथित खोजें कीं | तथाकथित इसलिए कि 
अनेक विद्वानों की यह मान्यता है कि श्रवचेतन मन ( जिसकी सर्वप्रथम 
सत्ता को फ्रायड ने खोज निकाला---ऐसा कहा जाता है ) की इस प्रकार 
को स्थिति का ज्ञान रखे बिना कोई महान्‌ साहित्यिक अपनी मारमिक 
रचनाओरों में भावाभिविश्लेषण, नहीं कर सकता जो कि आज दिन तक 
के संसार के साहित्य में उपलब्ध है। श्रतः जाने या अश्रनजाने उन्हें भ्रव- 
चेतन मन का करामात का झाभास र हता ही था ।हाँ, इतना तो झवश्य 
मानना पड़ेगा कि %यड ने अवचेतन मन को वंज्ञानिक भाषा में वेज्ञा- 
निक ढंगों से प्रस्तुत किया जिसके फारण पर्तेमान विज्ञान के युग में वह 
शक वैज्ञानिक तथ्य के रूप में स्वीकृत हो सका। इसके अतिरिक्त भार- 
तीय शास्त्र के रस-सिद्धान्त के मूलभूत “स्थायीभावों” पर दृष्टिपात 
करने पर अवचेतन मन के रहस्यों का विशद होना बड़ा ही स्पष्ट हो 
जाता है। स्थायी ( अविच्छिन्न प्रवाह वाले ) भाव मूल मनोवृत्तियाँ ही 
हैं; क्योंकि गृढ़ रूप से उनकी स्थिति मानस में रहती है। भ्रतएव उन- 
की संज्ञा स्थायी की गई है। स्थायीभावों की इस व्याख्या को दृष्टि में 
रखने पर उपयुक्त कथन की सारवत्ता में सर देह का अ्रवकाश नहीं रह 
जाता । 

श्री इलाचन्द्र प्रभृति विद्वानों की सम्पति में प्राचीन भारतीय मन 


साहित्य झतृप्त वासना कौ दुति का साधन है । श्श्ह 


शरेत्रवेसा इस झवसेतन मन कीं खोज बहुत पूर्व हीं कर चुके थे। इस 
के प्रमारा में महाकवि कालिदास के “शाकुस्तलम्‌” का निम्न इलोक 
उद्धत किया जाता है :-+- 
रस्याणि वीक्षय भधुरांश्य निशम्य शब्दान्‌ 
पंयु त्सुकी भवतति यत्‌ सुखितो5पि जन्सु : । 
तंव्वेतता स्मरति सूममबोधपूवम 
भावस्थिराणि जम्माम्शरसौहदामि ॥ 
[ शाकुन्तल्षम, अंक २ | 
श्र्थात्‌ रम्य व मधुर दृश्यों झौर छाब्दों को रेख-सुतकर जो सुखी 
जन भी उन्मते है उसका कारण यही है कि उनकी जागृत चेतना में 
विगत जीवन की प्र म-भरी वे स्मृति उद्बुद्ध हो उठती है जो चेतना के 
भीतर संस्कार रूप बद्ध पड़ी थी । 

अस्तु ! भ्रब हम प्रकृत का भ्रनुसरण करते हुए फ्रोयड के अनु- 

शषन्धानों पर दृष्टिपात करेंगे :--- 

(4) भानव के भ्रवचेतन मन के भअ्रस्तित्व की सर्वेप्रथम वेशानिक 
रूप में सूचना फ्रायंड ने दी । 

(7) यौन-प्रवृत्ति मानव-मन की (फलतः मानंव-जीवन की ) मूल 
परिचालिका है। फ्रायड इसकी व्याख्या यों करेंतों है कि 
सभ्यता के विकास के साथ-साथ मनुष्य यौन-प्रव॑रत्ति के खुले 
प्रदर्शन को सामाजिक दृष्टि से निन्दित भ्रतएव नेतिक दृष्टि 
से घरितत समझने लगा है और वह उस विशेष प्रवृत्ति से 
सम्बन्धित मनोवेगों को भरसक अपने मन के भीतर क्याते 
रहने का प्रयत्न करता चला श्राता है। पर वे दमित मंनोवैद 
सर्वेथां विलुप्त न होकर सचेत मन के नीचे उसके अंवर्चेतर्न 
भाग में सब्न्चित होते रहते हैं । भ्र्थात्‌ सचेत मने की झँनुं* 
भूति के परे दमित मनोवेगों का स्चित पुञ्ज ही' भानंव 


श्२२ कान्य के वाद 


का अवचेतन मन है । विशेष अवसरों पर असाधारण घटनाभ्रों. 
के धकक्‍के के कारण उन दमित मनोवेगों में हलचल 
उठ खड़ी होती है; तभी वेसचेत मन द्वारा विस्मृत प्रवृत्तियाँ 
फिर मन के ऊपरीय स्तर पर आकर टकराने लगती हैं। 
फलत: सचेत और अभ्रवचेतन मन के मध्य द्वन्द्द मचता है, 
जिसके कारण अनेक मानसिक उलभने उत्पन्त होती हें। 
इन्हें मानसिक जटिलताएँ या गृत्यियाँ ( (०7ए०5 )» 
कहते हैं । 

(7) स्वप्न तथा जागृतावस्था में हम जितने भी स्वप्न देखते हैं 
या ख्याल बाँघते हैं वे परिवर्तित रूपों में हमारी दमित यौन 
वासनाप्रों को ही विस्फुटित करते है । 

(9) हमारे स्वभाव की सभी विक्ृतियों का मूल कारण दमित 
यौन-प्रवृत्ति ही है। इसके साथ-साथ सुकृतियाँ या सुसंस्कत 
व समुन्नत प्रवृत्तियाँ भी दमित यौन-प्रवृत्तियों का ही उदा- 
त्तीकृत रूप है । 

भ्र्थात्‌ मानव-जीवन को प्रगति की ओर बढ़ाने वाली अथवा 
विकृति की शोर पीछे घसीटने वाली मूल परिचालिका शक्ति एक 
ही है | बह है यौन-प्रवृत्ति । 

(५) प्रत्येक व्यक्ति भ्रपने अ्रबचेतन मन का निर्माण अपने ही 
जीवन-काल में स्वतन्त्र रूप से करता है, यद्यपि मूल नियम 
सबके लिए एक ही है। 

फ्रायड के उपयु कत सिद्धान्तों पर विश्वास करने वाले स्वभावतः यह 

मानते हैं कि कवियों की साहित्यिक प्रवृत्तियाँ भी यौन प्रवृत्ति से ही 
परिचालित हैं। अपितु साहित्य से विषय में तो फ्रॉयड की मान्यताप्रों 
को भ्रधिक स्पष्टता से ही प्रिद्ध किया जा सकता है क्योंकि साहित्य में 
शुमार का ही एकच्छत्र राज्य है। कल्पना के लोक में पहुँचकर साहित्यिक 
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ग्रपनी दमित यौन-प्रवृत्तियों को खुलकर रूप दे सकता है भ्ौर देता 
भी है। 
साहित्य ने भ्रपने लिए बुद्धि का विचारात्मक क्षेत्र छोड़कर भावनाप्रों 
का अपार सागर चुन लिया है। ये भावनाएँ कल्पनाझरों के पंख लगा- 
कर भ्रनोखे स्वप्नलोकों की सृष्टि किया करती हैं। फ्रॉयड के मत से 
भावनाओं का मूलखोत अवचेतन मन में है। अवचेतन भन भझपनी दमित 
वासनाओ्रों के विशाल भंडार को यह भ्राकर विस्तृत करने का प्रा-पूरा 
भ्रवसर पाता है। शभ्रब यदि हम भावनाभों के क्रीडा-विलास की सम्यक्‌ 
विव॒ृति चाहें तो हमें मनोविज्ञान-शास्त्र के श्राधार पर उनका विदलेषण 
व विवेचन करना पड़ेगा; भ्रन्यथा कोई रास्ता नहीं है। इसीलिए आज 
के युग में साहित्य की व्याख्या के लिए मनोवेज्ञानिक सिद्धान्लों का सहारा 
लिया जाना भ्रावरयक है। साहित्य में मनोवैज्ञानिक दृष्टि के निम्न ध्येय 
हो सकते हैं :-- 
(7) मानव-जीवन के मूलगत रहस्यों का परिचय मनोविश्लेषण 
के आधार पर देना । 
(॥) काव्य-कथा के पात्र-पात्रियों के जीवन का यथार्थ मूल्यांकन 
उनकी मानसिक प्रवृत्तियों के सूक्ष्म विवेचन द्वारा करना। 
(787) जीवन झौर जगत्‌ के मूलगत तत्त्वों का यक्थ निरूपण 
मनोविश्लेषण के आधार पर करना । 
(४) जीवन के दोनों---अप्रन्तरंग तथा बाह्म--पहलुशों को सम- 
स्याप्नों के मेल व संघर्ष पर प्रकाश डालना । 
संक्षेपत्त:ः काव्य का कत्तेब्य हुआ --मानव के गहन-जाल-जटिल मत 
की भ्रगाध रहस्यमयता के भीतर ड्बकर वहाँ से जीवन के मूल संचालक 
तसवों की खोज और छानबीन करके जगत्‌ की महान्‌ समस्याप्रों को 
रसात्मक रूप में सामने रखना और उनके सुलझाव के सुझाव भी अपने 
दृष्टिकोण से प्राभास रूप में देना । यह सभी मनोवैज्ञानिक दृष्टि पाने 


श््स् बफथ्य के कद 


कर ही सूभव होता है। ऋत: साहित्य के लिए -मशोविज्ञान की मूल उप- 
योगिता प्रसन्दिग्ध है । 

उपयु वत मलोबेशञानिक दृष्टि की महत्ता साहित्य में स्वीकार की ही 
जा समत्ती है । प्रसतिवाद की साहित्यिक धारा तो मावस की तरह डार- 
बिन और फ्रायड को भी पथ-प्रदशक मानकर बह रही है। इतता होते 
हुए भी साहित्य के विषय में यह धारा नहीं कलाई जा सकती कि उस- 
का विकास किन्‍्हीं प्रमुक. सिद्धान्तों के स्‍प्राधार पर हो रहा है या होन्‍्स 
चाहिए; चाहे दे सिद्धान्त वेजञानिकता की फुल-ड्ुस में ही क्‍्योन झा 
लपल्थित हुए हों । साहित्य तो श्रपना विकास सरल स्वाभाविक ढंगों से 
ही करता रहा है.। वैज्ञविक और बोद्धिक मतवादों की विभी षिका उस- 
का जीरो-ज्वयर की तरह ग्रस्त कर सकती है । 


अभिव्यञः्जनावाद 


अ्रभिव्यञ्जनावाद के प्रवत्तेक बेनेडेटो कोचे हैं। इनका जन्म इटली में 
हुआ; था । उन्नींसवीं शताब्दी की भौतिकता के विपरीतञ्नान्मा की सत्ता 
की प्रतिष्ठा करना इनका लक्ष्य था। ग्रतः वस्तुतं: ये झात्मवादी दाशेनिंक 
थे । और इनके विवेचन का क्षेत्र मूलतः श्राष्यात्मिक था। इनका भ्रसिंद्ध 
ग्रन्थ 'ऐस्थेटिक' (8०8४॥० ४0) है। 


श्रात्मा की क्रिया-विधि के प्रसंग में वे कला-सुष्टि के सिद्धान्त का 
भी प्रतिपादन करते हैं । उनका मन्तव्य निम्न प्रकार है :--- 


झ्रात्मा की क्रियाओं को दो भागों में विभकत किया जा सकता है--- 
[१] विचारात्मक और [२] व्यवहारात्मक । व्यवहारात्मक क्रिया के दो 
रूप -- श्राथिक और नैतिक हैं । इसी प्रकार विचारात्मक क्रिया को भी 
( जिसमें समस्त मानव-ज्ञान भरा जाता है ) दो खण्डों में विभक्‍त किमरा 
गया है--प्रथम खण्ड कल्पना-प्रसूत भौर दूसरा तर्क-जनित होता है । 
जगत्‌ के नाना रूपों और ब्यवहारों का इन्द्रियों द्वारा जो संबेदन ब्ात्मा 
तक पहुँचता है उसे कल्पना की सहायता से जब बिम्ब रूप से 
झन्त:कररा में उपस्थित करते हैं तो हमें सहजानुभूति (7४४०७ .) 
होती है। कला-सुष्टि की मूल-प्रक्रिया यही है। इसके बिपरीत जब तकें- 
वितर्क से प्राप्त-संवेदनों की तुलना, वर्गीकरण और नियघ्त-निर्धारण करते 
हैँ सन्न विचार ( (!0706.008 ) बलते हैं, जो दर्श्त एवं विज्ञान के उदय 
के कारण हैं। कोष्ठक रूप में उक्त विभाजन को इस प्रकार रखा जा 
सकता है :-+- 


२२६ काव्य के वाद 
ग्रात्मा की क्रियाएँ 





अंक 
[१] विचारात्मक क़्ियाएँ [२] व्यवहारात्मक क्रियाएँ 
| 
| 
() कल्पना-प्रसूत (!) तकं-जनित (3) झाधिक (3) नैतिक 
जैसा कि शभ्रभी कहा-प्रात्मा की उपरिलिखित क्रियाप्रों में से कला 
का सम्बन्ध कल्पना-प्रसृत-क्रिया (स्व॒तः-प्रकाशित ज्ञानोत्पादिका भी इसे 
कहा जा सकता है ) से ही है। जब हमारी आत्मा के संसर्ग में कोई 
बाह्य पदार्थ आता है तो स्वतः-प्रकीशत ज्ञान के रूप में 'कतिपय भ्ररूप 
भंकृतियाँ ( संबेदन ) पंदा होती है। उबत शभ्ररूप भंकृतियाँ कल्पना 
( जो कि आत्मा की एक सहज शक्ति है ) के सूक्ष्म साँचे में ढलकर 
सुक्ष्म रूप से भीतर ही भीतर 'अभिव्यण्जित' होती हैं । क्रोचे की दृष्टि 
में यह भान्तरिक एवं सूक्ष्म भ्रभिव्यण्जना या रूप-विधान ( इसीको सह- 
जानुभूति नाम दिया गया है ) ही कला की दृष्टि से सब कुछ है; इसी 
' का महत्त्व है। अरूप भंकतियों का कल्पना के साँचे में ह्लकर भीतर ही 
भीतर उपस्थित होना ही कला है झौर सौन्दर्य है। यह एक भ्राध्यात्मिक 
क्रिया है। अब सहजानुभूतिरूप सौन्दर्य से जन्य आनन्द की अनुभति 
होती है; जिसे शब्द, रंग श्ौर रेखा भादि प्राकृतिक तत्त्वों की सहायता 
से अनूदित किया जाता है । इसी का फल काव्य, चित्र आदि कला- 
कृतियाँ हैं । 
'उपयु बत कथन का यदि विश्लेषण किया जाय तो कला-झृष्टि की 
प्रक्रिया को पाँच सोपानों में विभक्‍त कर सकते हैं :-- 
() पदार्थों के झ्रात्मा के संसगे में झ्ाने पर आत्मा में भ्रूप- 
भंकतियों ( या संवेदनों ) का उठना। (ये संवेदन स्वतः 
प्रकाशित ज्ञान रूप होते हैं ) । 
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(४) भंकृतियों का कल्पना के साँचे में ढलकर समन्वित होना भा 
झभिव्यड्जित होना। ( कल्पना में मूृ्त-विधान होना या 
सहजानुभूति होना ) 

(7) सहजानुभूति से सौन्दर्य -जन्य आनन्दानुभूति का होना । 

(४ए) इसी श्रानन्दानुभूति का शब्दादि प्राकृतिक तत्त्वों द्वारा भनु- 
वाद । 

(9) इस प्रकार अ्रनूदित कलाकृति का प्रस्तुत होना । 

ऋ्रोचे द्वारा प्रतिपादित उपय क्त आत्मा को क्ियाप्रों से कला- 
सम्बन्धी निम्न सिद्धान्त सामने अते हैं :--- 

१. प्रभिव्यञ्जना की सहजानुभूति है। सहजानुभूति ही सौन्दर्य है, 
झौर सौन्दर्य ही कला है, जिससे कलाकृति का जन्म होता है। शर्थात्‌ 
“अ्भिव्यञ्जना -- सहजानुभूति +-सौन्दयं >> कला 

इस फाम ले के स्पष्टीकरण के लिए सहजानुभृति के तत्त्व पर पुनः 
दृष्टिपात करना श्रच्छा होगा :--- 

() आत्मा में श्रूप भंकृतियों का उत्पन्त होना, उठना । 

(9) प्ररूप भंकृतियों का श्रात्मा की सहज-शक्ति कल्पना द्वारा बिम्ज 

रूप में होकर श्रभिव्यज्जित होना । 
(0) इस अभिव्यञ्जना के होते ही कलात्मक सौन्दर्यक्षप सहजानु- 
भूति ([7/।पां07) होना । 

मन और बुद्धि, अन्तःकरण की दो शक्तियाँ कही जा सकती हैं जो 
अपने-अपने हिस्से के विभाजित-कार्य करती हैं । मन कल्पना-कर मकता 
है, निर्शय करने की क्षमता इसमें नहीं । निर्णेय का कार्य बुद्धि के सुपुदे 
है । संकल्प, विकल्प, इच्छा, स्मृति, श्रद्धा, उत्साह, प्रेम श्रादि मन के 
गुण अ्रथवा धर्म हें। सार-पसार का विचार करके निश्चय करनें वाली 
डइन्द्रिय बुद्धि है । 

क्रोचे की सहजानुभूति मन की क्रिया--कल्पना-का परिणाम है जो 


श्र कान्य के बाद 


क़त्ा का बोध-पक्ष है; बौडिक ज्ञान से इसका सम्बन्ध नहीं। भौर विचार 
बुद्धि की क्रिया--तर्कं--का बोध-पक्ष है । भ्रत: सहजानुभूति और विचार 
में स्वाभाविक भेद है। वह बौद्धिक ज्ञान से स्व॒तन्त्र है। सहजानभूति 
झ्रात्मा को परियूर्ण चित्र प्रदान करती है; जबकि विचार आत्मा के ज्ञान- 
भण्डार में एक तथ्यमात्र की वृद्धि करके रह जाता है। 

सहजानुभूति के तत्त्व के विश्लेषण से तीन तत्त्व हाथ आते हैँ--- 
वस्तु या भाव, काल्पनिक झ्राकार और पश्रभिव्यञम्जना । वस्तु के बिना 
काल्पनिक भाकृति सम्भव नहीं तो भी क्रोचे ने वस्तु या भाव को कला में 
विदोेष महस्व नहीं दिया, क्‍योंकि वस्तु काल्पनिक श्राकृति के बिना 
सौन्दर्य-भावना को जागृत करनें में असमर्थ है तथा सहजानुभूति या 
सौन्दर्थ भावना श्राकृति-प्रधान ही है। श्रधिकांश विद्वानों ने कोचे द्वारा 
वस्तु या भाव की इस उपेक्षा को उचित नहीं बताया। उनका प्रधान 
झाक्षेप यह है कि वस्तु के बिना आकार की कोई सत्ता ही नहीं होती, 
तब फिर वस्तु या भाव का महत्त्व क्‍यों नहीं ? 

क्रोचे की दृष्टि में भाव या वस्तु का निषेध तो नहीं है परन्तु आकृति 
ही रस-सञ्चार में प्रमुख होने से गौरवास्पद हो सकती है। इसके साथ 
उसकी यह मान्यता है कि वस्तुतस्तु वस्तु और आकृति में भेद ही नहीं 
हैं । बस्तु यह भाव सत्ता रूप से अन्तस्‌ है तो आकृति उसका बाह्य । कला 
की दृष्टि से वस्तु या भाव आकृति से निरपेक्ष नहीं रह सकते । 

श्राचायें शुक्ल ने क्रोचे की इस भावहीनता पर तीक्र प्रहार किया 
है---“इटली-निवासी क्रोचे ने अपने 'अभिव्यंजनावाद' के निरूपरा में बड़े 
कठोर झाग्रह के साथ कला की श्रनुभृति को ज्ञान या बोध-स्वरूप ही माना 
है। ड़ होंने उसे स्वयं-प्रकाश-ज्ञान ( [ग्रांप्रांप्र०० ) प्रत्यक्ष-ज्ञान तथा 
बुद्धि-व्यवसाय-सिद्ध या विचार-प्रसूत-ञान से भिन्‍न, केवल कल्पना में 
ध्राई हुई वस्तु-व्यापार-योजना का ज्ञान-सात्र माना है। वे इस निरपेक्षता 
को ब्रहुत दूर तक घसीट लें गये हैं। भावों या मतोविकारों तक को उन्होंने 
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काव्य की उक्ति का विधायक भ्रवयव नहीं माना है। पर.न चाहने 
पर भी अभिव्यञ्जना या उक्ति के भ्नभिव्यक्त पूर्वरूप में भावों की 
सत्ता उन्हें स्वीकार करनी पड़ी है। उससे भ्रपना थे पीछा नहीं छुड़ा सके 
हैं ।/--( आचार्य शुक्ल-साधारणीकरण और व्यक्तियतित्यवाद' ) 

वस्तु भौर भ्राकृति के बाद भ्राती है अभिव्यम्जना । वस्तु या भाव 
के कल्पना द्वारा श्राकृति घारण करते ही भ्रभिव्यमजनः भौर सहजानु- 
भूति एक साथ ही उदित हो जाती हैं, जिससे उन दोनों का तादात्म्य 
ही प्रकट होता है। क्रोचे कहता है--703 ०एघ6 ३8 एए०वै८००व. 


शाप (0 00067" ७४ #70 88700 4908706 926080806- 
5709 876 707 छ० 706 076---46 ४0७६0: 


सहजानुभूति के सम्बन्ध में इतनी बात और ध्यान रखनी चाहिये कि 
वह सम्वेदन या इन्द्रिय-बोध नहीं है। यह ठीक है कि इन्द्रिय-बोध के 
बिता सहजानुभूति सम्भव नही, तो भी उन दोनों के बीच कल्पना-शक्ति 
की कार्य-कुशलता ग्रावश्यक है। पहिले कल्पना के सहारे बिम्ब की 
अभिव्यञ्जना होती है, तब सहजानुभूति का उदय होता है । व्यवहारत: 
यह उद्भूति युगपत्‌ है। इन्द्रिय-जोध तो सभी को होता है परन्तु सहजा- 
सुभूति प्रतिभा, शक्ति या कवि-व्यापार वाले को ही होता है। भतएव 
वही सौन्दर्य है और कला है । 

२. पूर्णतया सफल अभिव्यञ्जना ही अभिव्यञ्जना होती है। श्रसफल 
या कम सफल अ्रभिव्यञ्जना नहीं होती, वह विकारमात्र है। भरत: घटिया 
अभिव्यञजना न होने से बढ़िया भ्रभिव्यञड्जना भी सम्भव नहीं | झभि- 
व्यञ्जना ही कला है, इसलिए कला में भी घंटिया, बढ़िया नहीं ही 
सकता । इसका श्रर्थ हुप्ना कि कला में या सौन्दर्य में उत्तमाघम- 
मध्यम का कोटिक्रम सम्भव नहीं। क्रोचे कला के वर्मकरण का 
विरोधी है । 


३ जब अभिव्यञ्जना, कला या सौन्दय में कोटि-क्रम सम्भव सहीं,. 
वह भ्रपनते झापमें एकमात्र रूप से पूर्ण है तो :--- 
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[क] अलंकार श्रौर झलंकाये का भेद भी सम्भव नहीं । इसी दृष्टि 
से भ्रलंकारों की गणना झौर उनके भेदोपभेद करना भी 
निरथंक है । 

[ख] शैली भौर कवि-व्यापार भ्रादि पर जोर देने वालें सिद्धान्त 
भी अतात्त्विक हैं । 

[ग] और इस हेतु से भी काव्य में अ्भिव्यञ्जना से व्यतिरिक्त 

 चस्तु का भी कोई महत्त्व नहीं | इसके अतिरिक्त काव्य-वस्तु 
अपने आप में निष्किय एवं जड़ है। उसके सन्बिकर्ष से 
उत्पन्न होने वाली श्ररूप भंकृतियाँ भी आकारहीन होने से 
कोई विशेषता नहीं रखतीं । ज़ब वे कल्पना के योग से भ्रभि- 
व्यक्त हो जातीं हैं अभिव्यण्जनास्वरूप ही होकर कला में 
समाहित हो जातीं हैं। इसलिए काव्य में वस्तु को पृथक्‌ 

करके देखना उचित नहीं । 
४. अभिव्यञ्जना कला है। उसका श्ननुवाद कलाकृति है। श्रत: 

कला और कलाकृति में स्पष्ट भेद है। भस्तु ! 

अ्रब एक उदाहरण से कोचे द्वारा प्रतिपादित कला-सृजन की विधि 

की परख भी देख लेनी चाहिए । निम्न पद्य के कर्ता श्री ब्रह्मानन्द जी के 
सामने--सांसारिक जन का भक्ति-विमुख हो जीवन को व्यर्थ गँवाने-- 
का तथ्य रहा होगा | यह एक परिस्थिति है जिसके संसगे से कवि की 
आत्मा में भ्रूप-मंकृतियों का उठना स्वाभाविक है। भ्रतः कह सकते हैं 
कि इस प्रकार का भाव स्वतः-प्रकाशित होने वाला ज्ञान है। यह ज्ञान 
कल्पना के सूक्ष्म ताने-बाने में झ्राकर कवि के मानसपटल पर बिम्ब रूप 
से छा गया होगा, भभिव्यक्त हुआ होगा, जिससे कवि को एक सहजानु- 
'भूति (7४प79४०7 ) हुई । जो उसकी कला का झ्ाधार बन गई। 
झाधारप्राप्तिर्प सफलूता ही सौन्‍्दर्यानुभूति है। उसको स्थूल शब्दों में 
इस प्रकार प्रस्तुत किया गया :--- 
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पेरी सखी | बतला दे मुझे पिय के मन भावन की बतियाँ ॥ 
गुन-हीन, मछीन शरीर मेरा, कुछ हार-सियार किया भी नहीं ।॥। 
रस-प्र म की बात न जानूँ कछू मेरी कॉपति हैं ढर से छुतियाँ ॥ 
प्रिय अन्दर महल विराज़ रहे घर काजन में जिपिटाय रहो । 
पल एको घढ़ी नहिं पास गई बिरथा [सब बीति गई' रसियाँ | 
पिय सोध्त ऊँची अठारिन पे, जहाँ जीव परन्द की गम्य नहीं । 
किस मसारग जाय सिलों उनसे, किस भाँति बनाय किखों पतियाँ ॥ 
निज स्वारथ का संसार सभी, अब प्रीति करों कासे मन में। 
ब्रह्मानन्द तेरा दितकार पिया जग भीतर और नहीं गतियाँ।। 
यह झ्रावश्यक नहीं कि कवि-कल्पना में जो कला की सूक्ष्म श्रभि- 
व्यक्ति हुई है उसे अ्रनिवायं रूप से शब्दों में या श्रन्य किसी भौतिक 
उपकरण में प्रस्तुत किया जाय । परन्तु जब वह इस प्रकार भौतिक रूप 
धारण करती है तो निसगंतः उसमें कला-सौष्ठव होना ही चाहिए । 
काव्य-कला के स्थूल परीक्षकों की दुष्टि में इस छन्द में 'समासोक्ति' 
झलंकार है । “प्रभु-भक्ति न कर सकने पर ग्लानि फिर तद्विषयक 
जिज्ञासा” यह प्रस्तुत है। इसका कथन इस प्रकार हुआ है कि जिससे 
“पत्नी की, प्रिययम के साथ रमण के अ्रवसर खोकर पहुचत्तापजन्य 
'विलास की उत्कष्ठा का भी स्फुरण हो जाता है। वातावरण की 
श्रन्विति के लिए-सखी की उक्ति सखी के प्रति--की उदभावना भी 
'मनोरम बन पड़ी है। ध्वनि-परीक्षक इसकी शु गार रस व्यंग्यता पर 
मुग्ध हो सकते हैँ । कहने का अभिप्राय यह है कि कवि की प्रभिव्यञ्जना 
अभिव्यञ्जना है तो कला-कृति में कोर-कसर की ग जायश नहीं । 
हमने देखा कि काव्य की ब्रात्मा का प्रश्न हमारे यहाँ इस 
लिए उठ खड़ा हुआ कि उसका सही लक्षण किया जा सके । विभिन्‍न 
झाचार्यों ने विभिन्‍न प्रकार के मत व्यक्त किये । यही नहीं, पाइचात्य देशों 
में भी काव्य के विषय में भ्ररस्तु के समय से विवेचन होता चला झाया 


२३२ काव्य के वाद 


है। इत सभी विवेचनों का केन्द्र काव्य के बाहा और आाभ्यम्तर तत्त्व 
ही रहे | किसी नें बाह्य तो दूसरे ने आशभ्यन्तर तत्त्वों पर ज्जोर दिया ४ 
परन्तु इतना तो स्वीकार ही करना पढ़ता है कि जब बिभिन्‍न तत्त्वों में 
सर्वोपरि एक तत्व को खोजा जायेगा तो प्राभ्यन्तर तत्त्व को ही स्थान 
मिलेगा उनमें भी 'रस' की विद्येषता है, क्योंकि काव्यमात्र का लक्ष्य 
झानन्द की ही प्राप्ति है, और झ्ानन्द ही 'रस' है। इसलिए पौरस्त्य भ्रौर 
पाश्चात्य, सभी की व्याख्याएँ निरर्थक हो जाती हूँ | यदि यह मान लिया 
जाय कि काव्य में प्रभविष्णता या रसानुभूति एवं रसाभिव्यक्ति का 
तत्व पश्रावश्यक नहीं, तब फिर क्यों न यह स्वीकार कर लिया 
जाय कि काव्य की श्रात्मा या काव्य की मूलशक्ति 'रस' में ही 
केन्द्रित है ? 
देखने से ज्ञात होता है कि रस की इस सर्वोपरि महत्ता को सभी 
झालोचकों ने परखा है, और माना भी है। तदपि व्याख्याकारों में जो 
मतवैभिन्य पाया जाता है उसका कारण दृष्टिकोण या भ्रवलोकन की 
दिशा की भिन्‍नता है। जिस प्रकार विभिन्‍न दिशाओं से देखने पर एक 
ही व्यक्ति अ्रनेक रूपों में भासता हुआ भी अपनी मूल सत्ता में 'बही' 
रहता है और उसकी मल सत्ता प्रभावशाली रूप से कायम रहती है उसी 
प्रकार काव्य में रसाभिव्यक्ति की केग्द्रिक चेतना असन्दिग्धरूपेण सर्वा- 
तिक्रान्‍्तवरतिनी है; चाहे काव्य की बह्याभिव्यक्ति विभिन्‍न रूपों और रंगों 
में कितनी ही भिलमिलाती रहे । यह तथ्य सभी को मानना पड़ा । श्रत्त: 
रस को साथ लेकर ही अपने विवेचन को पूर्ण बना सके । 
भ्रलंकारवादियों ने रसवदादि के रूप में रस को स्थान देकर अपनी 
अपूर्णंता को पूरा करना चाहा तो इधर कुन्तक ने रस की व्यापक महत्ता 
को सोद्धोष स्वीकार कर रही-सही कमी पूरी कर दी--- 
निरन्तररसोद्धारगर्भसोनन्‍्दय निमरा: । 
गिरः कबीनां जीवन्ति न कथासात्रमाधिता: ॥ 


झभिथ्यड-जनावसदा र्श्दे 


.« “कवियों की बाणी इसके कारण ही जीवित रहती है, कथामात्र 
के आश्रय से नहीं।” ध्वनिकार का काम तो रस के बिना चल ही कैसे 
सकता था ? उन्होंने 'रस-ध्वनि' को अपने यहाँ सर्वोक्ष्य प्रासन प्रदा् 
किया । प्रतएवं वे कवि को 'रसमय रूप के प्रति हिदायत कर गये हैं :-« 

इयं। प-भ्यप्ज क भावे5 स्मिन्वि विधे सम्भवध्यवि । 
रसादिमये एकस्मिनू कवि स्थादवधानवान्‌ ॥ ध्वस्थाक्षोक 
रस की नव-जीवन-प्रदायिनी शक्ति को वे मला कैसे भूल सकते थे+- 
काव्य में रस-सिज्चन से पूर्व-दृष्ट-अ्र्थ भी नया रूप घारण कर लेते 
हैं, जैसे वसनन्‍्त में वक्ष नये-नये दिखाई पड़ने लगते हैं ।” 
इृष्टपूर्वा अपि हार्थाः काध्ये रसपरिभ्रहदात । 
सर्वे नवा इवामान्ति मधुमास इक दर सा: ॥ 

इसी प्रकार प्रभिव्यञ्जनावादियों के सामने भी काव्य के परम लक्ष्य 
की समस्या रही; उनका उद्धार भी रसाश्रम से ही होता है। देखिये 
“काव्य में भ्रभिव्यण्जावाद' के लेखक श्री सुधांश्‌ जी क्‍या कहते हैं--- 
“काव्य के लिए सहजानुभूति ही सब कुछ है, उसमें बुद्धि का व्यायाम हो 
जाने पर वह काव्यकार क्‍झौर पाठक---दोनों के लिए एक।/शमन्रस्था उपस्थित 
कर देता है। जिस काव्य में रस-सज्चार की अ्रकृत क्षमता नहीं, बह 
भारतीय दृष्टि से ही नहीं, योरुपीय दृष्टि से भी हेय है ० 

कविता का लक्षण करते हुए ,आचार्य शुक्ल ने तो रसानुभूति के 
आनन्द को मोक्ष के भ्रानन्द के समकक्ष बताते हुए रसदशा का विधान 
ही कविता का परम लक्ष्य माना हैँ :--- 

“जिस प्रकार आत्मा की मुक्तावस्था रसदशा कहलाती है, हृदय की 
इसी मुक्तिसाधना के लिए मनुष्य की वाणी जो शब्द-विधान करती आई 
है उसे कबिता कहते हैं।” 

रीतिवादी झ्ाचारये यद्यपि काव्य की बाह्य साधना के पक्षपाती थे तो 
भी गुणों के सहारे उनकी भी रस तक पहुँच हो गई । 


रश्शे४ काव्य के वाद 


शताब्दियों पूर्व बाटभाचा्यं भरत ने जिस “रस” की निष्पत्ति का 
श्रतिपादन किया था वह झाज भी नित्य नवीन और पुरातन विचाॉर- 
आाराझों की लहरियों से ऊपर उठकर काब्यलोक में गद्भाजल की तरह 
अहृत््व के साथ प्रवाहित है | पूर्व, पश्चिम में शभ्रभी तक रस-वाद का 
स्थान ले सकने वाला कोई भी साहित्यिक सिद्धान्त श्राविष्कृत नहीं हो 
सका है । एक विद्वान का कथन है---“इसी भाव-पक्ष की भित्ति पर 
रुसवाद का जो निर्माणा-कार्य हुआ हैं, वह विश्व-साहित्य में भ्रपने ढंग 
की एक ही वस्तु है ।”' 
झन्त में श्रीकष्ठचरित के रचयिता की दाणी में रस-स्तुति के साथ 
यह प्रसंग समाप्त करते है :-+- 
तैस्तैरलकुतिशतेरवतंसितो 5पि 
रूढ़ोमहस्यपि पदे हृतसोष्ठवो5पि । 
नूनं बिना धनरसप्रसरामिषेक 
कामब्याधिराजपद्महंति न प्रबन्धः ॥। 
“सैकड़ों भ्रलंकारों से शोभित, उच्चपद पर प्रतिष्ठित-भ्ौर सौष्ठव- 
झाली होता हु्ना भी प्रबन्ध सान्द्र-रस-धारा श्रभिषेक के बिना काव्या- 
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